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ج المفدسه رل 
القدمة 


السمت المعرفة البشرية 4 طفودتها الأولى بالبساطة والعفوية وانصدام 
المدرة على فهم الكون وظواهر العالم المحيط به إلا أن احتكاك الإنسان مع البيثة 
وصراعه من أجل البقاء أذّرا ي تكويته الفكري حتى أخذت تظهر لديه إرهاصات 
سحي حثيث للمعرفة الثي بدات على صورة سبحرشم تجلت ا فك ر اسحلوري مود 
الطريق له ورب نور فکرفلسفي بوصفه أحد أشكال معرفة الإنسان للعالم 
وموجوداته. 


والفلسفة بصفتها واحدا من تجليات تلك المحرفة المنظمة تشمل جملة من 
الآراء والأفكار والتصورات المرتبطة بتطور الوجود والوعي» وهي حصيلة الفكر 
البشري المتعطش إلى بلوغ الحقيقة والرامي إلى الكمال» ومهما تكن تفاصيل نشأة 
الفلسفة وتطورها عبر التراكم التاريخي ذهي تتجلى دائما ل جملة افكار متسقة 
تتناول موضوع الإنسان واللجتمع والطبيعة والكون. 


تتمشل أهمية تاريخ الفلسفة 4 كونه ملخَّصا لقصّة الإنسان وتطوره 
والعوامل المؤكرة فيهء لهذا التاريخ يمنى بالاراء والأفكاروالمذاهب ويبين صلاتها 
وتعاقبها عبر ملابسات الزمان والمكانء ويحملنا على الأكتفاء بالإشارات والتنييهات 
ويضرض ملينا ضرورة الاختصار والإيجاز جهد الإمكانء فهذه القبسات الخاطفة 
للفلاسفة ونظراتهم تكاد لا تتجاوز تحديد نظرة كل فيلسوف إلى تجريته 
الفلسفبة.' 


وما سكان مسن الصعوية حصر الفلاسفة واأفكارهم 4 كتاب واحد راينا أن 
يتم الاقتصار على اهم الفلاسفة الذين كان لهم تأثير كبير تاريخ القكر 
القلسضي. 
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KanAnli 4‏ 
وقد قسم الكتاب إلى سبعة فصول: 

الفصل الأول: يتناول مضفهوم الغلسفةءومفهوم الفلسفة تاريخياء وضرورات 
القكر الفلسضي وماهية الفلسفة ودوافع دراسة الفلسقة ومنابعها. 


الفصل الثاني: يتناول الفلسةة اليوذانية القديمة؛ ويبخاصة الفلسفة 
الفيثاغورية والفلسفة ا ثهرقليطية والفلسفة الإيلية وإتفلسفة السوفسطائية. 


¢ E 


الفصل الثالث؛ يتمحور حول الفلسفة بالعتى العام والفاسفة السقراطية 
والأغخلاطوتية وفلسفة أرسطو والفلسفة الأبيقورية والفلسغة الرواقية. 


ا 
٠‏ الفصل الرايع: يشتمل على الفلسغفة العريية الإسلامية بد ءا من حركة 
الترجمة والتقل» والتركيز على فلسفة الكندي وابن سينا والغرائي واين رشد وإين 


القصل الخامس: يتحدث عن الفلسفة الأوريية 2 العصور الوسطى. 


الفصل السادس: يبحث ب4 الفلسفة الحديثة بده من الفلسفة العقلية 


والترمكيز على ديكارت وسبينوزا وليبنتزوالمذهب التجريبي والفلسفة المثالية 
والفلسفة الحادية. 


الفصل السايع: يثتمحور حول الفلسفة المعحاصرة ولا سيما الفلسفة 
الوجودية والضلسفة البراجماتية والفلسفة البنيوية ومدرسة فرانكفورت. 


ديل الكتاب بثبت بالمراجع المريية والإنكليزية وثبت بالمصطلحات الملمية. 
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مفسوم الفلسفة غ 


الفصل الأول 
ماتهوم الذاسااة 


يعد هذا المفهوم من أكثر موضوعات الفلسفة صعوية ومثارا للجدل ومن 
الطبيعي أن ينعكس غموض هذا المفهوم وتباين الآراء 2 ماهيته ومداه وشموله على 
محاولات تحديد هذا المفهوم والإحاطة بتخومه. هذا المفهوم الذي ما يزال عصياً 
علس الاتفاق ومرد ذلك يمكن أن يعزى إلى عوامل كثيرة فإذا اردنا أن نمرف 
الفلسفة بالهودة إلى موضومها فسنجد بآن الفلسفة ليست مجموعة من الممارف. 
ولا يبوجد فيها ما يمكن اعتباره مجمومة محددة من الحقائق أو «الوقائع 
الفلسفية» تظهرمن خلال البحث الفلسفي» كما هي الحشائق العلمية التي 
تتلخص بے قوانبن تصح 4 ڪل زمان ومکان.. 


ما القلسفة؟ يطرح هذا السؤال إشكالية على جانب كبير من الأهمية إتها 
إشكالية الفلسفة برمتها من حيث الموضع والخاية والهدفه منذ نشاتها إلى يومنا 
هذاء وقد شخلث هذه الإشكالية حيزا واسعا من فكر الفلاسفة ے مختلق المصور 


فالقلسفة ليست مجموعة من المعحارفه ولا تؤدي دراستها إلى تجميع عدد 
من الحقائق. ولا يوجد ما يمكن اعتباره مجموعة محددة من «الحقائق الفلسفية 
تظهر سن خلال البحث الفلسفي. على أن من الؤكد أن الضرد يستطيع اتساب 
معلومات من الفلسفة وعن التفلسة, ولكن هدا يختلف عن الاأشتخال يالحمل 
الفلسفي نفسه. 


والفلسفة ليست فقط طريقة من طرق الحصول على المحرفة او طريقة من 
طرق البحثء تلك الطرق التي تستهدف الكشف عن حقائق جديدة. وهنا يكهمن 
اختلاف الفلسفة عن العلم الذي يستهدف على الدوام تةليص وتضييق حدود 
المجهول. 


15 


اسل لول م 

والفاسفة ليست بالضرورة مجمومة من الطرق الفنية الخاصة:ء كالطريقة 
الإحصائية او الطرق المتبعة ب ملم النقس التحديلي» التي تضتح آفاها جديدة بضوز 
العمل وإنتصارد. 


قإذا كانت الفلسفة على هذا الأساس ليست مجموهة من المعارف» كما 
اتها ليست آداة لاكتساب المعرفة فما هي إذن 9 هل هي وظيفة من وظائق الخيال 5 آم 
هي عمل فني يؤدي إلى تلك التعبيرات المختلفة عن الأوهام والأهواء الذاتية؟ هل 
الفيلسوف شاعرآو تاثر؟ إننا لنجد بل الحقيقة عنصراً من عمناصرالإبداع الخيال 
ب عملهء ولكنه يعنى أيضاً بالحقيقة والحمرفة وبحقيقة الأشياء كما هي» عن عقل 
واتزان. فاتفيدسوف ولا وقبل ڪل شيء لیس فناناء ڪما اته لیس عامجا فما هو وما 


الذي ينتجه٩‏ 


الفلسفة طريةة من طرق النظر إلى المعرفة التي لدينا فعلا. وهي تتضمن 
تنظيم وتفسير وتوضيح ونقد ما هو موجود بالفعل 4 ميدان المعرفة والخبرةق 
مادتها ما تتضمنه العلوم والضنون المختاغة والدين والأدب من معارف. 


ويهذ!ا يتسع موضوع دراسة الفلسفة ليشمل الخبرة الإنسائية كلها إذ ان 
معظم الدراسات الأخضرى لها ميسدان عنايتها الخاص بيها. أما الفلسفة فليست 
متخصصة على هذه الصورة إذ أنه لا يوجد مظهراً من مظاهر الكائتات الحية او 
غير الحية فوق سطح الأرص آو 4 الكون. طبيعيا أو غير طبيعيء يقع خارج ميدان 
الفلسفة واهتمامهاء والتخصص الذي تتميز به الفلسفة ليس تشصصا 4 ميدان 
المضمون» ولكته تخصص 2 الهدف والطريقة, فالفلسفة طريقة خاصة للنظر إئى 
المعرفة والخبرة اللتين تمتلكهما بالفعل. 


٠‏ إن كلمة 08م موه اط۴ اليوتائية التي اختزلتها اللغة العمريية 4 كلمة 
فيلسوف؛ كلمة مركبة من مقطعين: الأول 0نط۴ وممناه ا لمحب او المريد والثاني 
Sophos‏ ومعناه الحكمة: ويذ لك يكون اللفخل المركب معناه المحب للحكمهة أو 
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مسيم الفلسفة غ 
المريد لهاء ومن ثم فهو الذي بطلبها مكضالة متشودة.(محمد ثابت.1980؛ 77). 
ونلاحظ 4 هذا التعريف أن الفلسفة ليست الحكمة ذاتها ولكثها حب الحكمة. 
وبهذا لا يكون الفيلسوف هو ذلك الشخص الذي وصل وحقق وجمعء بقدر ما هو 
الشخص الذي يهتم ويتفرغ للوصول إلى مبتغاه. فإن تتفلسف هو أن تكتسب 
اتجاهاء وروحاًء وعزماً اكثر من أن تحقق إنجازا محكما فالفرد الجاهل اليباحث عن 
الحكمة يكون أقرب إلى الفيلسوف منه إلى العالم القانع بمعرفته. 


وكلمة «حب» ك القلسفة تتضمن أيضاً أن القيلسوف ليس هو ذلك الفرد 
الذي يجلس 2 عزلة عن ذلك العالم الذي يتأمله. ولايعّد فيلسوفا حقاً ذلك 
الذي ينقصه الشعور العميق والاشتراك الشخصي الواسع المدى 4 اكتشافه لأعمق 
آنواع التساؤل عن هذه الحياة, 


وماذا عن الجزء الآخرمن التمريف وهو «الحكمة» 9 ما هو هذا الشيء الذي 
يحبه الفيلسوف# إن الحكمة والممرفة ليستا شيئا واحدأ. فمن امروف أن أحكم 
الناس ليسوا دائما آولٽڪ الذين يمٿلکون أڪبر مخزون من المملومات اولئڪ 
الذين بلخوا أعلى المستويات الأكاديميةء فالحكمة تتضمن تضجا ل النظرة وفكرا 
فاقباء وفهماء وإدراكاء مما لا تستطيع المعرفة وحدها أن تؤكد وجوده. فالحكمة 
التي يحبها الفيلسوف تتسم بالشمول؛ آي آن يتقن الرجل الحكيم النظرة اتشاملة 
ليرى الحياة 4 كليتها. وتتسم باثساع النظرة ب ثقدير المغزى الحقيقي للأشياء. 
وكذ لك بالبصيرة من خلال إدراك حقيقة الأشياء ومحاولة الكشف عن اتفروض 
الأساسية التي تقوم عليها نظرتنا للعمالم وللحياة. كما تتسم بالثنظرة التاملية 
وليس المقصود هنا تصوفاً خيالياً بل بحث من المفاهيم والمبادئ التي توضح وتفسر 
الخبرة الإنسائية 4 مداها الكلي» هي نظرة تأملية فاسفية عالبة لا تقل مثلا عن 
النظرة التأملية الديثية التقليدية عن عالم خلقه وإحسن توجيهه إله قادرعلى 
ڪل شيء.(فينکس 1982 30). 
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الفصل الول ل 

ومع ذلك فإن النظر القلسفي امتد هبر العصورحتى شمل الخبرة 
الإنسانية كلها بحيث لم ييق من مظاهر الكائنات الحية أو غير الحية على الأرض 
او 2 الكون. طبيعياً او ما وراء الطبيعة خارج مبدا الغلسفة واهتمامها. وإذا كانت 
الفلسفة تتميز عن غيرها من ميادين البحث فإن ذلك لا يعحود إلى مضمونها 
بمقدار ما يرجع إلى أسلوبها الخاص ل النظر إلى المعرفة والخبرة التي يمتلكها 
التاس.(ملكةستقر1986» 28) وهذا ما يجهل تعريف الفاسفة بالعودة إڻى 
موضوعها أمرا 4 غاية الصعوية. ويمكن أن نرصد بعض العوامل التي تجعل هذا 
التفرنشاضفاء 


1. اختلاف النظم والعلاقات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والدينية التي 
يتفاعل محها الفيلسوف وتسهم 4 تشكيل منهجه وفكره. لهذا فتعريف 
الفلسغة عند التيار المادي مثلاً يختلف عن تعريغها عند التيارامثالي. 

2. اختلاف المدرسة التي ينتمي إليها الفيلسوف. ولا يقشتصر ذلك على 
الاختلاف بين تياروتيارء بل ستجد داخل التيارالواحد مدارس مدة فضي 
التيار الثاني نجد مدارس متعددة تختلف 2 كثير من التفاصيل. 

3. اختلاف ظروف الحصر الذي يعحيشه الفيلسوف. فالعصر اليوناني القديم له 
شقافته ومنهجه الذي يختلف فيه عن ثقافة ومسنهج عمسرناء ولهذا 
فالفيلسوف اللثالي اليوناتي يختلف عن الفيلسوف المثالي المماصر. 


وعلى هذا فإن من الثايت أن الفلسفة تتجلى دائماً 4 جملة أفكارمتسةة 
قتناول موضوع الإنسان والمجتمع والطبيعة والكون وكل واقعة تمس الأنضس 
والآفاق.(الحواء1992ء 4). فهي ضرب من التامل المنظم يرتبط بالتجرية الذاتية 
لكل فرد من بني البشرمتى كانت له المقدرة على ممارسة التامل. فالفلاسفة 
یحاولون آن يععلوا من خبر اتهم وتجاربهم» ويذلڪ ياتي بحثهم عن المعرفة فلسغياء 
متاثرا بعصرهم ولا شك أن الفلسفة 4 شير مسن الأحيان هي نتاج ظروف 
المجتمع ومدى تأثر الفيلسوف بها. 
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٤ مقعوم الفالصفة‎ E 
مفهوم "الفلسفة تاريخياً:‎ 


تاريخ الفلسفة هو تاريخ الفكر اليشري برمته 4 إرهاصاته الأولى» وتبدوره 
ومعرفة العوامل التي أثرت فيه؛ فهي خلاصة الفكر الإنساني الباحث عن الكمال 
وإدراك الحقيقة ويلوغ كنوهاء وهس سيرة اوللك الذين جاهدوا 4 البحث 
والاستقصاء لامستجلاء اللحجوب من أسرار الوجود بما فيه الطبيعة والحياة 


والمجتمع. 


.والفلسفة بصفتها تجليا من تجليات الومي» تشكل نسقا من المغاهيم 
العامة عن العالم والإنسان؛ أي أنها علم القوانين العامة للوجود والتغكير الإنسائي 
وصملية المعرشة. لكن هذا المحنى الواسسع لفهوم الفاسفة لم يظه ر دفعة واحدة 
وكاماا بل مرب تاريخه الطويل بمراحل كثيرة شكلت بمجملها إطارا مرجعيا 
ودلالياً لتبدور الفهوم بمعناه الأنطولوجي والأبستمولوجي. فالأسطورة بوصغها 
وميا وعقيدة للإنسان البدائي به تفسيره للوجود مودت لظهور الفكر القلسفي. 
فمنذ الحصور السحيقة حاول الإنسان إدراك الملاقة بينه وبين العالم الخارجي مما 
أدى إلى ظهور الفلسفة بصسفتها وعياً اجتماعيا 4 المجتمعات القديمة ولاسيما 
المجتمع العبودي إبان اتفصال العمل الجسدي من العمل الذهنيء وتحرر الإنسان 
من سيطرة قوى الطبيعة. 


ورعم هور بوادر القكر الفلسفي بل بلدان الشرق القديم» فإن مفهوم 
"الفلسفة" تبلور بصورة آوضح عند اليوذائيبن القدماء الذين استخدموا هذا المفهوم 
بمعنى عام آي يمعنى العلم والمعرفة النظرية. وكان الصالم الرياضي اليوناني 
فيثاغورث اول من استخدم مصطلح الفلسفة بمعنى محبة الحكمة. أما القلاسفة 
الطبيعيون فقد تمحور مفهوم القلسفة عندهم حول أصل الكون ونشأته والبحث عن 
الحناصر الأولى لذلك سميت فلسفتهم بالفلسفة الكونية. واخن هذا المقهوم عند 
السفسطائيين منحى مفايرا وهو نسبية المعرفة بما هبها المفاهيم والمعايير والقيم 
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8 الفصل الأول 2 
الإنساتية واعتبار الحواس مصدركل المعارف ويالتالي الإنسان هو المرجعية والمحيارء 
وتجلی ذلك قول بروتاغوراس: "الإنسان مقياس الأشياء جميعا". 


اما سقراط فقد جعل المقل مصدراً للمعرفة مشكلا بذلك ثورة حقيقية 
ب مسار الفلسفة بتحويلها من الاهتمام بالطبيعة والكون إلى الاهتمام بالإئسان 
ومشكلاته وهمومه والمتمثل بدراسة الأخلاق والسياسة والذي تجسد بصورة مكثضفة 
4 العبارة المشهورة: "ايها الإنسان اعرف نقسك. غير ان هذا المفهوم اصبح عند 
اغلاطون أكثر غشى واتساعاء فرغم اعتماده على الذات إلا أنه لم يهمل الخارج 
والعام؛ أي أن مفهوم الفلسفة عنده شمل الطبيعحة وما وراء الطبيعة والذات 
الإنسانية بشقيها الأخلاقي والنفسي» كما أنه تناول المسائل النظرية والعملية 
حتى اصبح مفهوم الفلسفة عنده مرادفا للعلم الذي يشكل موضوعه وجوداً 
حقيقياًء أما الملم الحقيقي فليس سوى معرفة المثل. 


وقد تمثلت ثورة أرسطو الغلسفية ب نقل مفهوم الفكر الغلسفي من إطار 
الخيال الأغلاطوني المتمثل بنظرية المشل إلى حقائق الواقع التمشل بالطبيعة 
والحنطق ب عالم المادة من خلال دراسة الوإاقح بحلله وأسبابه. 


إلا أن مفهوم الفلسفة لدى فلاسفة القرون الوسطى بما فيها الفلسفتان 
المسيحية والإسلامية اتخ طابعا جديداء حيث تمحور حول مسأالة مركزية وهي 
التوفيق بين الفلسفة والدين آو بين العقل والنقل. هذه المسالة زادت مفهوم الفلسفة 
غنى وحيوية وتمثلت بظهور مضاهيم وأفكار لم تتطرق إليها الفلسفة اليونانية 
ولاسيما مغهوم الموجود الكامل؛ والعناية الإلهبة وغيرها من المسائل. والمثل اليارز 
على ذلك فراءات الفلاسفة المدرسيين للفلسفة اليونانية والرومائية وإكسابها 
معاني ودلالات جديدة. وكذلك الأمر بالنسبة إلى الفلاصفة المسلمين من امثال 
الكندي الذي يعد مؤسس الفلسفة العريية المرتكزة على التوفيق بين الدين 
والفلسفةء حيث ابتدع مصطلحات جديدة وتعريضات للفلسفة ولاسيما ل كتابه 
"رسالة ب حدود الأشياء ورسومها"ء وقد استعان بها من جاء يده من فلاسفة 
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4 مهوم الفاسفة ج 
الإسلام. وكذلك الأمر بالنسبة إلى الفارابي» اين سيناء ابن طفيل» ابن باجة ابن 
رشد واہن خلدون. 


اكتسب مفهوم "الفاسفة" دلالات جديدة ب عصر الثهيضة بقعل جملة من 
التفيرات العميقة 4 مجال الفلك الجغرافياء المنطق والعلوم المختلضة, فقد اظهر 
علم الطبيعة الجديد معتى جديدا للمادة مبايتا للمعنى الذي استعمله أرسطو مما 
مود لظهور القلسفة الحديثة بمعنى ومفهوم جديدين. فمثلا بيكون وضع منهجاً 
جديدا كمعيار للحقيقة 1 كتابه "الأرغانون الجديد" معتمداً على الطريقة 
الاستقرائية بوصفها طريقة خصبة غ مقابل استنتاج ارسطو الصوري بوصفه 
طريفة مقيمة ل كتابه "الأرغانون". وقد شاطر ديكارت بيكون 4 رايه حول المنطق 
الصوري. لكن رغم نقد بيكون وديكارت لافلسفة القديمة إلا آنهما ابقيا للفلسفة 
طابعها العام كما كانت 2 الفلسفة القديمة. من هنا فقد عمل فلاسفة القرن ‏ 
الشامن مشرعلى إحداث تغيير جديد بل مفهوم الفلمنفة وهو فصل الفلسفة هن 
سائر العلوم الأخرى والنظر إليها بوصفها علما قائما بذاته كما هي الحال عند 
ڪل من جون لوك ديفيد هيوم وبیرڪلي؛ آي ان هذا المفهوم صار يدور حول ما 
يسمى (علم دراسة الأغكار). وغ فلسفة كانط النقدية فقد اتخذ هذا المفهوم طابعاً 
توفيقيا بين المذهب التجريبي الإتكليزي والمذهب اليقيني الرياضي الديكارتيء حيث 
عد كانط التجرية والعقلَ مَصّدرينِ للمعرضفة فالعلم بالأشياء مردّه إلى التجرية 
غسيران التجرية والإدراك لا يستقيمان من دون المبادئ الأولية الموج ودة ب2 الذهن 
والمستقلة عن الشجرية. 


اما مضهوم الفلسفة الهيخلي فإته يتميز بالطابع الكلي العام ڪما ڪان ب 
الماضي وتتركز الفلسفة ب معالجة الذات والموضوع معاء بل حين ان مفهوم الغلسفة 
الخاركسية يتمحور حول الفلسةة المملية القادرة على استيعاب التاريخ ومعحرفة ' 
قوانين تعلور الكون بما فيها الطبيعة والمجتمع. 
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انسل الول را 

و الفلسفة المعاصرة تعددت الاتجاهات الفلسفية واخثلفت وجهات نظر 
مفكريها وفلاسقتهاء مما اتر »فهوم الفلسغة وموضوعاتها. وقد تمركز مفهوم 
الفلسفة المحاصرة حول مسأثة العلاقة بين اتعلم والفلسفة. وكان من أبرزالتسارات 
الفلسفية المحاصرة: الفينومينولوجياء فلسفة الحياةء فلسفة الوجود والوضمية 
المنطقية. ورم تباين وجهات تظر تلك التيارات إلا انها اتفقت حول ضرورة المقارية 
بين الفلسفة والإنسان واختصار وظيفة الفلسفة ي حل مشكلات الإنسان وهمومة 
وهذا ما تجلی الفلسقة البرافماتية والأمر نفسه بالنسبة إلى الفلسفة الوجودية 
التي ترز على مشكلة الإتسان وتحريره وتحقيق إنساديته. 


تعريف الفلسفة؛ 


وسنحاول 4 سياق الإحاطظة بمفهوم الفلسفة ان نورد بعض تمريضات 
الفلاسفة و مع الإقرار بصعوبة التعريغه إذ ليس شرا على الباحث أن چ ھا 
تفا موجزا دقیغاً على نحو ما يفصل عادة 4 العلنوم الأخرى. وقد ييدو غريبا ان 
نضول إن الفلسفة التي من مهمتها التعريف والتحديد يصعب تحريفغها وتحديد 
ذاتها ويمكن اختزال عوامل صعوبة التعريف إلى العاملين الأساسيين الآتيين: أولهها 
أن كلمة فلسفة يختلف معناها باختلاف المذاهب الفلسفية المتبايئة. ومن هنا 
فالتمريق الذي يقدمه المذهب التجريبي يرفضه المثالي والتعريف الذي يقول به 
الفيلسوف الهيجلي يرفضه البرجماتي, فلو قلنا مثلاً عن القلسفة بانها «محاولة 
الوصول إلى محرهة اللطلق» لوجدذا أن هذه العبارة تروق لبعض الغلاسفة وخاصة 
اذهب الهيجلي» ولكننا سنجد المذهب الوضحي ينكر مثل هذا المطلق. 

أما العاصل الشانيء والذي يجعل تحريف الفلسفة امرا شاقا هو ان لفنظ 
الفلسفة يختلف باختلاف العصور التاريحية: فالتعريف الذي كان سائدا 4 العصر 


اليوناني أو العصرالوسيط تضير ‏ العصورالحديثة كما تفير ج الفلسفة 
المحاصرة. 
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مشهوم الفاسكة ل 

لقد كانت الفلسفة 2 فترة من فترات تاريخها هي إمكان الوصول إلى 

معرفة يقينية وكانت ايضا البحث من اللذة العقلية بغض النظر هن اي جاتب 

عملي ولكتها كانت 2 فترة أخرى المديرة لحياة الإنسان العملية.(عبد الفتاج 
باا.22-21). 


يعد فيثاغورالحكيم اليوناني آول من وضع كلمة ”فلسفة" حيث قال: 
"الفلسفة بحسب اشتقاق الكلمة هي محبة الحكمة (فيلا) هو المحب و(سوفا) هي 
الحكمة. ومن الغرورأن يدعي الإنسان الحكمة لأن اسم الحكيم لايليق بإنسان قط 
بل يليق بالإله. ويكفى الإنسان شرفا أن يكون محبا للحكمة وساعيا وراءها " 
(العواء عادل مقدمات الفلسفة 1988 14). 


وقد عرفها سقراط «بأتها البحث العقلي عن حقائق الأشياء المؤدي إلى 
الخيں وهي تبحث عن الكائنات الطبيعية وجمال نظامها ومبادتها وعلتها الأولى». 
آما افلاطون فقد رأى فيها البحث عن حقائق الموجودات ونظامها الجميل لحرشة 
الميسدع الأولء ولها شرف الرئاسة على جميع العلوم وقد تمثلت الفلسفة عند 
أفلاطون به وضع تصبور للنظام الأمثل الذي ينبغفي آن تقوم عليه المجتمحات 
الإنسانية. فهي تجمع عنده بين الحكمة الأخلاقية ودراسة المحالم والمبادئ التي تقوم 
عليها دراسة النفس الإنسانية من حيث المعرفة والسلوك .(بدوي: 1997ء 8). ويرى 
عادل العواء أن تأمل نظرة افلاطون للفلسفة؛ يمكننا من التمييز بين غاية الفلسفة 
ووظيفة الفيلسوف؛ فالفلسفة هي اكتشاف شكل جديد للحياة الفكرية 2 المجتمع» 
ولذلك يتعمذر فصلها وإقصاءها عن الحياة الاجتماعية حيث يقول افلاطون 
" الفلسفة هي الملم بالحقائق المطلقة المستترة تحت ظواهر الأشياء. أنها علم 
العالم المحقول لأن الذي بقثصر على العالم االلحسوس لايدرك إلا ظل الحقيقة ". 
أسا الفيلسوف الحق عند افلاطون فنجده 4 صور متعددة؛ فتارة يصوره على نحو 
صو بأآنه رجل طاهر من آدران الجسد» وأصبح لايميش إلا بروحه فلا يخشس الموت 
مادامت روحه قد انفصلت عن جسمه» وهو بعيد عن الحذق العملي» ولا يجاري 
الناس ولا يداريهم ولذا فاته يناى عن التأثيرة المجتمع. واخرى يصوره باته سيد 
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اسل ایل غ 

اللجتمع ورئيس الدولة 4 كتاب " الجمهورية" أما 4 كتاب القوانين فيصوره 
مفتش من توع خاص؛ يرغب 4 نجاة تفس المواطنين وسلامة أرواحهم فيحرص على 
أن يتمسكو بالإيمان بآلهة الجتمع آو بزجهم ي السجن المؤبد. وتظهر صورة 
الفيلسوف هند افلاطون على نحو مغاير 4 " فيدر" و "الأدبة" حيث يصوره بآنه رجل 
حازم ملهم نشيط يأتيه الروح الميدع الجميل سن آلهة الحب " ايروس" فلا ينتج إلا 
جو الجمال. وعلى ذلك فأن الفيلسوف الحقيقي الأمثل ب راي افلاطون هوي 
الوقت ذاتد عالم ومتصوف: يدرس الرياضيات والفلك وسائر العلوم كما يهتى 
بالحياة الاجتماعية ويرقي الناس وسلامة ارواحهم وعقولهم وفقا للمثل 
الأعلى.(العوء 1987ء 16-15). 


أما عند أرسطو فقد مكانت هي العلم العام الذي فيه تعرف موضوعات 
العلوم كلهاء فهي محرفة الكائنات وأسبابها ومبادتها الجوهرية وعلتها الأولى . 
ويتفق أرسطو مع افلاطون به موضوع الفلسفة واعتباره العلم بوجه عام وهذا العحلم 
يشتمل على خلائة أقسام هي: العلوم النظرية والعلوم العملية وإلجلوم الشعرية. وقد 
اختزل ارسطو موضوع القلسفة بأنها " علم الوجود بما هو موجود "آي البحث عن 
العلل الأولى بالسؤال: مالذي يجهل الموجود يوجد على ما هو عليه ۶ ويذڻڪ فان 
أرسطو قد ارتظى بالفاسفة إلى درجة رفيعة 4 سلم لعرفة) من خلال وصفها بعدة 
صضفات آولها أن موضوع الفلسفة صو الكلي والضروري حيث يقول 4 مكتاب 
" الميتافيزيقا ": ' ينبغي علينا ان نتصور الفلسفة من حيث شمولها جملة الأشياء 
قد ر الخستطاع. فهي تتصف اذنء أول ماتتصفه بالكلية؛ وبروح الوحدة ويالتر 2 


كما يرى ارسطو بائها تتصف الفلسفة بالتامل الرفيع "آلا ندعو سن 
يستطيع محرفة الأشياء الصعبة باسم فيلسوف 9 أما المحرفة بطريق الحواس فانها 
ملكة يستطيمها الناس جميماء ولا ثتصت بأنها فلسفة اطلاقا ". 
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1 مخهوم الخلسفة ع 

والصفة التالثة هي التجرد حيث يقول أرسطو: "1ا يميز اتعحلم الدي يجهد 

الإنسان ب4 طلبه لذاته متوخيا المحرفة للمعرفة بصبغة فلسفية أعظم من اتصاف 

العلم الذي يطلب من أجل نتائجه5آن سائرالعلوم تلبذ الفلسفة مسن حيث 
الضرورة ولكن علما من العلوم لابعلو على الفلسفة ولا يفضلها " 


ويرى أرسطو بأن الصفة الرابعة للفلسفة هي الاستقلال والسموء يقول: 
"ينبخي على الفيلسوف الا يأخذ القوانين بل يعطيهاء يجب عليه ألا يخضح لغيره 
وإنما يترثب ان يخضع له من هم اقل اتصافا بصفة الفلسفة. وكما اثنا نسمي 
الانسان الذي بخضع لنضسه وليس له سيد باسم الانسان الح كذلك فأن هذا 
العلم وحده ينضرد عن سائر العلوم ويمكن أن ندعوه يالعلم الح ر لأنه وحده لا يوجد 
إلا من أجل ذاته ". 


والصفة الخامسة والأخيرة التي يطلقها أرسطو على الفلسفة هى انها 
آلهية: إذ يقول: " أن العلم الذي يجب أن نفرده بإجلال أعظم هو علم يتصف بصفة 
آلهية أكبر . والفلسغة وحدها هي العلم الآلهي الوحيد لسببين: ذلك ان العلم 
الذي يتحلى به الله والعلم الذي يتضاول المواضيع الإلهية هو وحده علم إلهي. 
والسبب الآخر هو ان اأكتساب هذا العلم لا يبدو أمرا انسانياء ولكن الخيرة والحسد 
ليسا مما يبليق بالإلوهية ". (العوا:1988ء 17). 


ومن التعحريقات التي سافها أرسطو: 


1. الفلسفة هي معرفة كل الأشياء معرفة كلية وشامدة عن طريق إدراك مبادئها 
وعللها. 

2. هي أكثرالعارف دقة من حيث منهجهاء انها معرفة المبادىء. 

3. هي أكمل معرفةء أو الحعرفة المتملقة بعلل الظاهرات. 

4. هي معرفة قيمتها 2 ذاثها ولا تكتسب خدمة لفاية غير غايتهاء وهي ليست إذا 
إلا معرفة العلل الأولى. ۰ 
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الفسل الول ا 
5. هي علم اصعب الأشياء ويالتالي هي علم ابعد الأشياء وقوعا عن ادراكات 
الناس الحسية. 


وقد قامت المدارس الفلسفية المتاخرة كالرواقية والابيغورية والأفلاطونية 
اأحدكة وهيرها بتقديم عدد من التعريفات منها: 


1. الفلسفة هي معرفة الموجود من حيث هو موجود. وهذا يشبه تعريیف ارسطو إلى 
حد کییر. 

هي محرفة الأمور الالهية والبشرية. 

هي التقكير 2 الموت. 

هي التشبه بالإله بقدرما تسمح به القدرة الإنسانية. 

هي فن الفنون وعلم الحلوم, 

هي محبة الحكمة. 


۴ 


دخ دا کا و کڪ 


وقد كان للغلاسةة العرب إسهامهم 2 وضع تعريف للفلسفة فقد كانت 
الفلسفة مند أخوان الصفاء " أولها محبة العلوم وأوسطها معرفة حقائق الموجودات 
بحسب الطاقة الإنسانية وآخرها القول والعمل بما يوافقالعلم " فهي عمندهم نظر 
وعمل وقد مرفها الكندي بأنها علم الأشياء بحقائةها وهذه الحقائق جلية ولها 
شرف على جميع الحلوم الإنسانية ولكن الشرف الأعلى بين علوم الفلسفة لافلسفة 
الأولى. 


اما تعريف الفارابي فهو " الفلسفة حدها وماهيتها أنها العلىم بالموجودات 
بما هي موجودة " وهتا التحديد مأخوذ حرفيا عن أرسطو. 


وقد حرف ابن سينا الفلسفة حينما قال " الحكمة صثاعة نظريستفيد منها 
الإنسان تحصيل ماعليه الوجود كله بل نفسه وما عليه الواجب مما ينبغي ان 
يكسبه فعله لتشرف بذلڪ نفسه وثستكمل» وتصير عالما معقولا مضاهيا للوجودء 
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هسضشهوم الفلسفشة ع 
وتستحد للسسعادة القصوى بالآخرة وذلك بحسب الطاقة الإئنسافية". 
(العواء فينيائس» 1982ء 202- 205). 


أما اين رشد فقد عرف الفلسغة يأتها النظر 2 الموجودات من جهة دلالتها 
على الصائع. ومن الواضح أن التعاريف التي وضعها الفلاسفة العرب للفلسفة لا 
تكاد تختلف صن تلك التي وضعها فلاسقة اليونان والتي تتلخص ب البحث من 
العلة الأولى للوجود. هذا السؤال الذي ما انشك يشكل الهاجس الأول للفلسفة به 
مختلف العصورء فإذا اثتقلنا إلى العصر الحديث وتتبعنا محاولات فلاسغة هذا 
العصر تعريف الفلسفة تجد أن البحث صن ماهية الوجود مازال يشكل السؤال 
الرئيس الذي يوجهه الفلاسقة مع تباين متاهجهم. بل أضيف إليه البحث ي ماهية 
المعرفة الإنسانية. 


فقد عرفها ديكارت بأنها العلم الهام لجميع الملوم وهي معرفة العنثاصر 
الأساسية ب كل علم وهي معرفة الكائن الجديربالكينونة. حيث شبهها بشجرة 
جذرها الميتافيزيقا وجذهها الفيزياء وأغصانها محملة بالعلوم الاخرى جميماء 
وهذه العلوم ترجع إلى أمهات ثلاث هي: الطب, والميكاتيك والأخلاق. ولا ريب ج أن 
الأخلاق "اسمس العلوم وإكملها" وهي تضترض معرفة سابقة بساثر العلوم لأنيا 
تمشل ذروة الحكمة وعلى هذا فان قاعدة الفلسفةء ووحدتها تستمدان من ينبوع 
القكرء حبن يعي القكرذاته» ويدرك 2 ذاته اساس كل معرفة وعاسم أي الكائن 
الأكملء اللهء مبدا كل وجود؛ ومصدر كل حقيقة وكفيلهاء والحقيقة هي سبل 
السعادة وظريق الرفاه. 


أما لوك وكما هو حال القلاسفة الحسيينء بارڪلي وهيوم» فد حولوا 
التساؤل إلى المحرفة الإنسائية كميدان أساسي يحدد مفهوم الفلسفة والذي يوجه 
الفلسفة إلى البحث عن هذه المعرفة أفقها وجذورها والوسيلة التي بها يمكننا 
المعرفة. 
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فس ہاوں غ 

أما الفلسفة عند كانط فهي المعرفة الفعلية الناشئة عن العائي المدرمكة 
بالعقل» إذها تقابل السؤال كيف نعرف؟ وإلى آي حد يمكن للعقل أن بعرف بدون 
تجرية؟ 


كما كانت الفلسفة عند هيجل هي البحث هن الحقيقة المطلقة الكلية. 


وإذا انتقلنا إلى الفلاسفة المحاصرين فقد عرفها هوسرل بأنها «علم بالمبادئ 
الحقيقية وبالأصسول وبجذور الكل» وعلم ما هو جذري»» إنها عملم الظاهرات 
«رع0آ0ط؟ ص6۲0 (۴» لكشف ماهو حقيقي 4 الحالم دون افتراضات سابقة». 


اما الفلسغة لدى المذهب الوجودي فهي المعرفة بائوجود لا بالماهية لأن 
الوجود يسبق الماهيك: وغرض الفلسفة هو الاهتمام بالإنسان لإثبات فرديته وتحقيق 
حريته والواقع أن الفلسغة هسي طريقنا إلى معرفة أنفسنا وعالناء إتها وعي لفهم 
ماضيثا ويحث حاضرنا وتوجيه مستقبلنا. ومنذ بداية الوعي الإنساتي والغلاسفة 
يبحثون بتساءلون؛ يناقضون أفكار| سابقة ويأتون بجديدة. فالفلسفة ا تعرف مکاناً 
أو زماناء ولا تفقد آهميتها بكثرة تساؤلاتها وتعريفاتها ومتاهجهاء إنها الوعي 
بالتجدد ومحر الأساسي له. 


تطور الفكر الفلسفي: 


من المبرر التساؤل عن تطور الغكر الفلسفي» وعن سبب الاهتمام بنشأة هذا 
الفكر وتطوره لا شك ان معرفة تاريخ الشيء لا يقل اهمية عن معرفة الشيء 
نفسه. إن التاريخ والإ لام به يضفي على آي موضوع قيد البحث قاعدة أساسية لفهم 
ما نبحث عنه أذها تمنحنا المنهج 4 التفكير لفهم الواقع وما يتضمنه صن اتجاهات 
فكرية ل مختلف مجالات المعرفة فليس بوسمنا الإطلاع على فلسفة عصرنا وما 
قدمته لنا من طرق تفكير إلا بائرجوع إلى الفلسفة منذ نشاتهاء وسن الخطا ان 
نتصورأن فلسفة الحاضي فد انتهت, إذ لا يمكن فهم الفلسفة والتمتع بها إلا إذا تمت 
رؤيتها ضمن إطار منظم وفقاً منهج تاريخي استمراري. إن 3 الفلسفة استمرارية عن 
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مفسوم الغلسةة ج 
طريق رد الفعل الذي يحدثه المثهج الفلسفي؛ وإذا لم نفهم الترابط الزمني لكل 
تفكير فلسقي فكيف لنا عندشذ ان نعرف اذا نقد هذا المنهج أوذاك؟ وكيت نقد ٩‏ 
وكيف لنا ان نفهم الشكر الفلسفي لا عصر ما دون العودة إلى ما سبق هذا الفكر 
من أفكار فلسفية ومناهج. كما أن الفكر الفلسفي شاأنه شان أي معرفة إنسانية: 
یتطوربالاستناد إلى ما سبقه من تأاسيس اسهمت فيه مختلف الحضارات على مر 
العصورفالتهج الديكارتي العقلي مثلا لا يفهم إلا .ل نطاق معرفتنا الفلسفية 
لفاسفة أفلاطون وك ذلك المنهج الحسي كما تميز عند لوك وياركلي وهيو 
يبقى غير مقهوم ما لم نلم بفلسفة ارسطو. أن مشل هذه الأفكار الفلسفية ليست 
منعزلة بل مترابطة وإذا نظرنا لها كأجزاء مبعشرة فإنها تفقد قيمتها ولا معنى 
مندئت لدراستها آو فهمها. 


كما آنه لا يهمنا إذا كانت هذه الأفكار الفلسفية قد قبلت أو رفضتء 
فاحيانا كثيرة يكون نقد هذه الأفكار الفلسفية سبباً 2 الإبداعء والإبداع من أسس 
ثراء المحرهة. وكل خبرة تضاف إلى تجرية أخرى. إن الفلاسفة يحاولون ان يعطوا 
من خبراتهم وتجاربهم قدر الإمکان ویذ لڪ ياي بحثهم عن المعرفة فلسفيا متاثرا 
بعصرهم فالفكر الفلسفي غالبا ما يكون وليسد ظروف الجتمع؛ ومسدى تاثر 
الفيلسوف بهذه الظروف. فالفلسفة البراغماثية والتي وجدت جذورها على يد 
«بیرس» وتطورت على يد ڪل من «ولیم جیمس» و«جون دیوي» جاءت متاثرة تماما 
بالتقدم اللي 2 آمريكا. والفلسفة الوجودية وجدت لها مكانا ب افكار «سارتر» 
نتيجة الأوضاع التي مرت بها فرنسا 4 الحرب العالمية الثانية وهي الظروف نفسها 
التي أحاطت بالانيا وكان لها الأثر .2 فلسفة هيد جر واتجاهه الغلسفي الوجودي. 


لقد نشا الفكر الضلسفي وتطور عبر العصوں ونقصد بالفكر الفلسفي 
الطريقة الفكرية التي تصل بنا إلى معرفة الحقيقة آي المنهح وقد تعددت المثاهج 
التي تبحث عن وجودنا هذا الكون وحقيقة الموجودات حولنا. وقد يينساءل المرء عن 
أهمية هذا التعدد 4 البحث عن الحقيقة الفلسفية. 
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عسل الول ل 

الواقع أن ڪل منهج قد يختلف عن سابقه فما أن يبيحه آو ينقده يرفضه 
أو يقبله» يبلوره إو يطوره. ومعثى هدا أن المنهج الفلسفي لا ينمو ا فراغ بل يبتنى 
على ما سبق من مناه ويالعودة إلى تاريخ الفكر الفلسفي ترى تأييدا لوجهة النظر 
هذه فمثلا ‡ فلسفة سقراط نجد تحليلاً ونقداً لفلسفة السضطائيين قبله. وبذلڪ 
جاءت فلسفته كرد طعل على تفكيرهم المادي والمنفعي فآأكد خلس ضرورة بحث 
المحرفة تذاتها لا أن ينظر إليها كفكرة قباع وتشرى. 


وجاء تلمینه افلاطون متحددا 4 معظم حواراته عن سقراط تاقلا تنا 
أفكار عملاق القلسفة وواضع أسس تغكيرها. ولكن ثم يكن هذا هو الحال مع أرسطو 
الذي جاء ناقدا لفلسفة استاذه افلاطون فأنزل الفغاسفة من السماء إلى الآرض» من 
عالم المثل إلى عاتم المادة وله يرجع الاهتمام بالمثهج التجريبي. 


لقد نقد ارسطو فلسفة افلاطون العقليةء ومع ذلك لا تزال الفلسفة 
الأفلاطونية إحدى دعائم الفكر الفلسفي ولم تتأثر أهميتها بنقد تابمي الفلسفة 
الأرسطوطالية. 


وما ينطبق على فلساة اليوتان القديمة ينطبق أيضا على فلسفة العصور 
الوسطى. الم يات الأكويني تاقد لفاسفة أوغسطين ٩‏ لقد اهتم الأكويني بمتابعة 
وتوصيل فك ر أرسطو الادي إلى آوريا ويذا رفض مبادى أوغسطين الروحية. وما المنهج 
الحسي الذي وضعه لوك وياركلي وهيوم متائرين بفلسفة أرسطو إلا رد فعل على 
المنهج العقلي الذي نادى به ديكارت وسبينوزا وليبنيتز متاثرين بفلسفة اهلاطون. 
ولكن ليس معنى هذا أن احد الشنهجين ألغي أو اضمحل» بل كليهما له اتباع 
ومدازرس. 

وهذا يعني أن ظهوراي منهج فلسفي لا يقضي على سابقه» ففي الفلسةة 
الحديثة تجد الفلسفتين الهيجلية والماركسية ب4 اتجاهين متضادين ففاسفة 


ماركس الادية جاءت ے تقطة بدانثها نقد لقلسفة هيجل الروحية غير ان نقد 
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سشضوم الخلسةذة 4 
ماركس لهيجل لم يمنع فلسفة هيجل من البقاء. كما أن بشاء الفلسفة 
الهيجيلية ثم يمنع فلسفة ماركس من أن تصبح اسلوب حياة بعض المجتمعات. 


وكبقية العلوم الأخرى نشات الفلسفة وتطورالفكر الفلصفي من خلال 
العملية العقلية فالعقل هو أعلى فضائل الإنسان, وأداته الحية وقد تباينت الأراء 
وتعددت فيما يتعلق بأصل الفكر الفلسفي. 


دواشع دراسة الفلسفة؛ 


بعد أن استعرضنا مفهوم الفاسفة وتعريفها قد يكون من الأهمية يمكان آن 
نتساءل ما الدوافع لدراسة الفلسفة؟ وما فائدة الفلسفة؟ لاذا يجب على كل قرد أن 
يمارسها؟ وما هي أنواع الاهتمام التي تحققها؟ 


1. حب الاستطلاع إن أكثرالإجابات وضوحا بالنسبة لهذه الأسثلة هي ان 
الإنسان محب للاستطلاع بطبيعته. فهو بالضرورة يبحث عن معاني الأشياء 
يما حباه الله من قدرة عاقلة ففي الفهم والإدراك ما يرضي الإنسان داخلياء 
وعلى القلسفة أن تقدم هذا الإرضاء. 

2. الاهتمام الرمزي: وثمة إجابة أخرى» ل أن الأفراد الإنسانيين يهتمون 
بطبيعتهم بالرموز فال نسان ڪائن رمزي ويتشکل على نحو رمزي. وما يمکن 
ان تتخده هذه الرموزمن انواع مختلافة من الأشكال والأنماط والتنظيمات. 
ونخص بالاهتمام الرموزاللغوية - الأشكال المختلفة للغة ذات المغزى. 


فما يرضي الأفراد ب أعماقهم ان يتحدثوا بمضهم إلى بحض وإلى انفسهم 
وان يصلوا إلى كلمات جديدة وإلى مجموعات جديدة من الكلمات» وأن يسيروا 
المماني» وآن يكتشذوا أنوإع الاختلاف وأن يشعروا بالصدمة عند التعارض,ء وبالاتساق 
والانسجام 4 التركيب. وتقدم الفلسفة هذه الفرصة التي لا نظير لها لاإنسان 
لممارسة هذه الوظيفة الأساسية. 
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اسل ایل م 

3. الببجث عن معنى: الداغع الثالث هو البحث عن معنى» فالإنسان يعيش 4 عاتم 
واسع معقد. ويؤدي هذا إلى قلق يحاول الإنسان تخفيفه بالبحث عن طرق 
لإتقاص موامل التعدد إلى نمل أكثر فهما وشمولاء ويالكشف عن الخيوط 
التي تكون مفاتيح الشكل الكلي» وبأن يميزمن خلال المتظر العام آثار ما يعرفه 
كاهداف ثه بے حياته الشعورية والخاصة بهء وهذه بعض أهدف الغلسضة. 

4. الداقم للإكمال: ويرتبط بما سبق ارتباطاً كبيرا حاجة الإنسان الأساسية إلى 
الإكمال. فمعحظم الأفراد الإنسانیین - إن .لم يكن كلهم -- يفضلون الاتجاه 

الكليء لا الاتجاه الجزئي المتقطح؛ إذ يرغبون 4 رؤية الصورة بأكملها لا رؤية 
جاتب واحد متها. فالفلسفة تخري الإنسان على الاتجاه الكلي الشامل بمحاولة 
إمداده بنظرة محيطة يستطيع آن يبحث على أساسها جميع الأشياء. 

5. الرغبة 4 حل المشكلات: خامسا مما يدهع الإتسان إلى ممارسته للفلسفة رغبة 
حل المشكلات فعندما يواجه الأفراد مواقف محيرة؛ يستثار تفكيرهم 
للوصول إلى مخرج. ويعض الصعويات هي نتيجة افكار خاطئة يمكن 
تصسحيحها عن طريق تحليل الضروض التي تقوم عليهاء وهدذه إحدى وظائضف 
القلسفة. فالأفكار المتصارمة المتعارضة يمكن التخلب عليها بوظائف الفلسفة 
النقدية والتوضيحية. 

6. الحاجة إلى الإلهام؛ والفائدة السادسة والأخيرة التي تتوقعها من الفلسفة 
تتضح من كلمة الإ لهام تلك الكلمة الخامضة والتي يشك العلم فيها. فإذا 
كان معني هذا ومضة رضا ناتجة عن تامل سارولکنه غير مسؤول» أو هن 
تفكير خيالي» كان هذا الدافع غير جدير بالتقدير. ولكن الإلهام الجدير 
بالتقدير والذي يجب على الفلسغة أن تشدمه هو أن نفهم وتدرك وان نكتسب 
بصيرة شاملةء وأن نتفذ إلى الفروض الأساسية وآن ذرى الملاقات المختلافة وان 
نطهر لغتنا وآن نمد خيالناء وان نتفلب علسى التصارض وان نشفل بتامل 
الإمكانيات المثالية. فهذه كلها وغيرها من ثمارالقلسفة تؤدي بتا إلى أن نوب 
الحياة والنشاط وإلروح.(فينكس.1982, 33). 


32 


۳ مفضوم #لخاصفة 4 
منابع الفلسفة: 


يتضح مما تقدم بأآن التفلسف من طبيعة الإئسان» وهنا لايد من تحديد 
المنايع المختلفة التى تنبسع متها الغلسفة 2 هذه الطبيعحة أي البحث 4 مصادر 
الإرهاصات الأولى التي أثارت التفكير الفلسفي لدى الإنسان. وهنا لا بد من التمييز 
بين البداية والمنبعء فالبداية حدث يذكرد التاريخ وترتبط به مجموعة من الوقائع 
التي تؤلف معه تاريخ شيء ما خلال الزمن كتاريخ الفلسفة مثلا. أما المنبع فهو 
المعين الذي تفيض عنه الوقائع تفسها ولا أول له ولا بداية؛ وفيما يتحلق بالضاسضة 
فهو يشكل الباعث الدائم على التفلسف. وب ضوء هذا يبدو أن المنبع قديم قدم 
الإنسان وإنه يتجاوز حدود التاريخء إنه بفضل هذا المنبع أو المنابع تصبح الفلسقة 
حية ومحاصرة لدی من يدرسها مهما كان قدمها وتمده بالحكمة وال ثهام. 


أما بداية الفلسفة فق ظهرت 4 باد عديدة شرقية وغربيةء فظهرت ارلا 2 
الصين *» والهتد 8 وك اليوضان ويلاد ما بين النهرين ومصر.(محمد ثابت؛ 
49,1980{ 


ومع ذلك يقع بعض الباحثين بالخطآً ل النظر إلى تاريخ الفلسفة ملى 
أنه متبع من منابع الفكر الفلسفي» ويرى يسبرزآن من الجائز تمييزفكرة البدء 
والاستمرارء عن فكرة "الأصل' و "الينبوع". وبأن تاريخ الفاسفة شيء ومصدرها آو 
ينبوعها 4 كيان الإنسان شيء آخرء أن تاريخ الفلسفة يرسم سيرتها حين تحدد 
الفلسفة وجودها بتحققها 4 الوجود تحقق ثجربة ومعاناة ولكننا 4 البحث عن 
منايع الفلسفة إئما تبحث عن مصادرها الأولى التي تشكل تاريخهاء وتراكم 
مفاهيمهاء إنها فكرة معقدة تنطوي على الحوافز والدوافع والشواحن التي دعت 
الإنسان قديما وحديثا كما ستدحوه ب المستقبل لممارسة التجربة الفلسفية والمضي 


(*) من قلافة السين لاوتسي #كا0ج! (القرن السادس قبل الميلاد) وكونفشروس 00110108 (اقرن السادس قبل الميلاد) 
وتشوانج نسي ٥ا‏ و٣2٠٠‏ (للقرن الرابع قبل الميلاد) 
)*( من فلاسفة الهند أوياتيشلد sلpanishaلا‏ رېرذا(القرن الأول تبل المیات). 
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IT 

4 طلبها والامتتاع او الإقلإع هن هذا الطاب وتلك الممارسةء ومن شم تواتر ظهور 
مذاهبها ومدارسها وفقا لعدل ومحددات وجودهاء وبالنظر تقول ليينتز: 4-١‏ إمكان 
الإنسان لكي يحسن القضز إلى الأمام يجب ان يتراجع اولاً إلى الوراء». بان الرجوع 
إلى ماضي الفلسفة وتاريخها إثما يكون للقفز منه إما إلى فلسفة جديدة وإما إلى 
إلقاء ضوء جديد على فلسفة سابقة. بمعثى إعادة قراءة هذه الفلسفة اتطلاقاً من 
وجهات نظر واهتمامات معحاصرة. ولكن هذا ليس متبع للغلسفة وآن الفاسفة سابقة 
للحالةء وأن التشبيه الذي اورده ليبنتز غير موفق» وهذا التشبيه لا ينطبق البته على 
حاكة ظهورالفكر الفلسفي» فالرجوع إلى الوراء ليس علة امتلاكنا لهارة القضزاو 
شرم لظهورهاء إننا نبحث عن ملة القفز وليس عن إتقاته. 


نعم لايمكن ان نثكر الترابط بين القلسةات الجديدة والفلسفات السابقة 
لها وبتآثير الفكر الفلسفي السابق 4 تطوير وتوجيه كتير من الفلسفات اللاحقة 
كفلسفة هنري برجسون,ء إذ كاتت فلسفات رينان وهريرت سبنسر هي الفلسفات 
المادية الشائعة 4 عصر نشآة برجسون ل أواخر القرن التاسع عشروكان هريرت 
سبنسر هو الذي نقل إلى حقل الفلسفة تظرية مواطنه دارون ب4 تطور الأحياءء ولكن 
برجسون الذي درس سبنسر لم يتشريب نزعته المادية وإنما وجه تفكيره حول المسائل 
نضسها التي أثارها سبٹسر؛ وگ هذا یقول تیبودیه تلمید برجسون «جری ڪل شيء 
2 فلسفة برجسون كما لو كانت هذه قد نبعت مكسلسلة من التأملات النقدية 
علی هامش افکار سبنسر» .(محمد شابت. 1980ء 43). 


وكذلك فإن أفلاطون الذي يقدمه أميمل برهييه غير أفلاطون النذي 
يقدمه لنا فستوجيير وايضا غير آفلاطون الذي يقدمه لنا مورو فالأول آفلاطون 
عقلي ممهد لأرسطو واغلاطون فس توجيير فيلسوف ديني تحتاج المعرفة عشده إلى 
تطهير التفس من أدران الحس. وافلاطون مورو فياسوف فيشاغورشي رياضي يرى 
الوجود مجرد علاقة كالملاقات الرياضية أو المنطةية. ولا شك يوجد افلاطون 
بالوان اخری تختلف باختلاف المؤرخین واهتمامات الباحثین فمنهم من یری فيه 
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السياسي البارع ومنهم من يراه أحد آهم عمالقة التربية وكذلك الشأان ۾ ڪل 
تاريخ الفلسفة. 


1. الاتدهاش: 


يرى أفلاطون ان الدهشة اصل الفلسقة ويثبوع التفلسف. فقد تأمل 
الإنسان الكون وجال بنظره ‏ " منظر الشمس والنجوم وقبة السماء "» مما أثار لديه 
مجموعة من الأسئلة عن الكون والتطلع لعرفة الطبيعة وأسرار ظواهرها وعلة 
وجودهاء فنشأت من الفضول فلسفةء وصفها افلاطون بأنها " أعظم خير تمنذحه 
الآلهة إلى جنس البشر الفائين ”.أن الفلسفة تبدا بالدهشة إذ بقول افلاطون إن 
الآلهة لا يفلسفون لأنهم حاصلون ملى العلم أما الإنسان فوحده يقلسف. ويقول 4 
إحدى محاوراته: تقل إلينا بصرنا «منظر الكواكب والشمس وقبة السماءء وهو 
صتظر یدهشنا ويدعوتا إلى تأمل الكون؛ ومن هذ! الاندهاش نشات الفلسفة وهي 
أعظم خير وهبته الألهة للإنسان الفاني» ويقول كذلك: «إن من خصائص 
الفيلسوف هذا الشعور: وهو إذه يدهش. وليس للفلسفة من مشبسع غير هذا ومن 
جعل ايريس ابنة لثاوماس فهو حقا عليم بالأنساب» .اما ارسطو فيرى «إنها 
الدهشة التي تدفمنا الأن كما 4 المأاضي إلى التفلسف دهش الإنسان 2 البداية مما 
صادفه من مشكلات عادية ثم ما لبث آن ذهب إئی أبحد فأبعحد فتساءل عن غراثب 
أكبر كاختلاف آوجه القمر وحركة الشمس وأخيرا عن نشأة الكون كله» . 


إن الدهشة نزوع إلى العرفة وإذا دهش امرة وعي بالدهشة جهله وسحى إلى 
المعرفة فالفلسفة أول ما تتجالى بالسؤال "ما هذا " و"من اين أشى" و" كيف حدث " 


و "اذا حدث". 


(*) محاورة مليطاوس لأئلاطون» وثارماس هذا أسم 'علم مشتق من فعل دهش باليونانيةء رإبنته إيريس مريسلة من الإلية 
بالمعرفة فمن جم الفظطفة اينة تاإندهاش فيو حقاً على علم بأصلها ومتيعها أي لسبها. 
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الفسل اول ل 
2. الشك: 


يعد الشك المتبع الثاتي للفلسفة فلا يصر الإنسان إلى معرفة حقة بدون 
شك وريما الشك هو الحلريق الأمشل للوصول إلى المعرفة اليقيتية الثابتة. وينشاً 
الشك من تقارب الآراء؛ أو فيما علم هو نفسهء لأته إذا فحص المعارف المتجمعة لديه 
وتقدها بدالة تهافت بحضها وعندئت يستولي عليه الشڪ ولذ ٹڪ فإن الشڪ 
ماازم للمعرفة وفيه أحياء لها. كما يولد الشك من اجتماع المحارف وتعذر اتصافها 
بصفة اليقين لمدم عمرضها على محك الفحص الائتقادي آمام اللحاڪمات 
الحقلية, فالحواس تخدهنا وإدراكنا الحسي يخضع لشروط عضويتنا فيخدعنا هو 
الآخرفيعترينا الإرتياب. 


كما آن مناك فلسفات نشآت على ساس الشك 4 الحرفة الحقليةء 
واعترفت بشهادة الحس وحده: متها فلسفة هرقليط الذي اعتمد عاس الحس وحده 
فقال إن کل شيء بتغیر ولا یبقی شيء علی حاله لحظتین متتابمتین ومن آقواله: 
لا يستحم الإنسان ب نهر مرتين وليس هناك إلا التغير. ومن هذه الفلسفات اأيضاً 
فلسفات السفسطائيين الذين حاريهم سقراط وافلاطونء وعلی راسهم بروتاغوراس 
الذي خصه افلاطون بمحاورة تحمل اسمه» وكان بروتاغوراس لا يعتقد إلا بشهادة 
الحواس؛ ولا كانت الإحساسات تختلف من فرد إلى آخروكان ما يسميه واحد بارداً 
يسميه الآخر حاراً مثلاً فإن حقائق الأشياء كما قال بروتوغوراس فردية وتختاف 
باختلاف الأفرادء ومن ثم یؤثر منه آته شال «إن الإنسان مقیاس كل شيء» ويقصد 
بذ لڪ آن ما يبدو لي ي حسي فهو حقيقة عندي وڪٽلڪ ما پيدو لڪ ھڅ حسڪ 
فهو حقيفة عندك وعلى هذا فالحقيقة نسبية. 


ومن تاحية أخرى هناك فلسقات فشات علسی اساس اتشك غ الحس 
واليقين ب4 العقل على خلاف ما تقدم. ومن تلك الفلسفات الفلسفة الأيلية (**) 


() دسبة إلى مديتة إيلة التي أنشأها الأيرتيرن بعد أن هاجروا من مدينتهم إبولية. 
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حشوم الفاسفة غ 
التي راسها بارمئيدس» بعد أن أكد هذا ثيات العام ضد التغير الهرقليطي,» نرى 
تلميده زيون الأيلي ررض بقوة فلسفة هرقليط وما استنئدت إليه من شهادة 
الحس,» ويثبت بالعقل وحده استحالة التغير والحركة ببراهين عقلية. 


كما أن هثاك من نادى بالشك المطلق 2 الحس والعقل معا مشل بيرون 
اليوذاني الذي قال؛ يجب آن نحميیش من قير راي أو حكم فلا نتثبت ولا نتضي» أو 
نتقبت وذنضي معا. وقيل ان حياته كانت مطابقة لشكه المطلق. 


أما الشك الذي تنبع عنه الفلسغة الحقة فهو الذي نتخلص منه باليقينء 
وعتدئذ يكون الشك طريقة وتمحيص للوصول إلى جوهر الأشياء والذي من 
خلاله تميز الثابت من المتغيرء والجوهر من العرض) والحق من الباطل» وكڪل 
الفلسفات الكبرى التي عرفها اتتاريخ تقوم 2 الواقع على مثل هذا الشك المستنير 
الذي محص ويحذر فيولد لقد شك افلاطون كالايليين ورفض وصف العحرفة 
الحسية بصفة الحقيقة وخرج من شكه إثى اليقين بعالم أسماه عالم اللمثل والحقائق 
الأزلية ونسبة عالم المثل هذا إلى عالم الحس كنسبة الأشياء الموجودة خارج كهف 
ماء إلى الظلال والأشباح التي يراها سجين الكهف عندما توقد النار الطريق؛ 
فيعكس ضوؤها الأشياء المحسوسة الخارجية صورا وظلالاء فلا يرى السجيڻ غيرهاء 
وكذلك حالنا - فحن ثعثقد إن مالم المحسوسات والأشياء هو عالم الحقائق 
بينما هي أشباح أيضا بالقياس إلى عالم المثل وهو عالم الحقائق. 


وة العصر الحدييث ينأى بركلئي 04۲٨13‏ شكه أكثر من افلاطونء 
فيمتد الشك فيه ليطال وجود العالم المادي بأكملهء إذ امتبر أن احساساتنا عن 
هذا العالم قائمة فيناء 2 حواستا وفکرناء ولیست ذابعة عن عالم څارجي» فلم تهد 
بذلك بحاجة إلى القول بوجود عالم المادة إنه غير موجودء ولا يوجد غير فكرناء 
وها ما أسماه هو بالمذهب اللامادي 1048۲1311911 0[: وب الواقع كان هدف 
بركلي هو استبعاد مصدر الشر والإلحاد وهو المادة من العالم لكي يبقي فقط على 
عالم الروح وحده» و هذا تاييد للدين علس حد زعمه. وإذا كانت هته الفلسقات 
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مسل اللول غ 

تقوم ملى شك ضمئي غير مصرح به فهناك فلسفة مشهورة هي بداية الفلسفة 
الحديثة اثخذت الشك «منهجا» صريحاً لا بديل له لإقامة القلسفة وامعنت 2 
الشحك إلى ابمد حد» وهي الغلسفة الديكارتية. 


وليست طريقة الشك عند دريكارت غير مسبوقة: لتقد اصطنع سقراط ۾ 
الفلسفة اليونانية طريقة الشك لاتوصل إلى التعريف بالحد التام وليقيم العلم غ 
وقت كاد فيه أتصار السفسطائية أن يقضوا على الفلسفة والعلم معنا كما كان 
الشك وسيلة الغزالي للوصول إلى اليقينء فيعد أن طاف بالعلوم والفلسفات 
جميعا وقع 2 أزمة شكية عارمة وفجاة قذف الور الفطري ب فلبه واستطاع ان 
ييرئ الشك باليقين فدون المنقذ من الضلال ليثبت فيه خلاصة فكره. 
(محمد علي 1985 30). 


لقد توصل ديكارت إلى الشك 4 كل شيءء الآراء القديمة؛ والحواس وما 
يأتينا منها من معارفه الذأاكرة وما اختزنته من افكار ومعلومات وقرران كل هذا 
الشك قد يكون يفحل الشيطان الماكر الذي يحملنا على الإقلاع من اليقين. 
والشيطان يستطيع أن يزعزع اليقين الذي 4 النفس» ولكنه لا يستطيع آن يضانا 
لدرجة نلغي محها وجودناء 


یقول دیکارت: (« ليس من شڪ إذن ‏ اني موجود» من اضلني فليضلني ما 
شاء فما هو بمستطيع آبدا ان يجعلني لا شيء مادام يقع 4 حسبائي اني شيء 
فيبغي علي بعد ان دققت النظر.4 جميع الأمور أن انتهي إلى نتيجة واخلص إلى ان 
هذه القضية «أنا كائن وأذا موجود» قضية صحيحة بالضرورة). 


وقد حرص دیکارت علی آن لا صل شکه إلى شيء ما له اتصال بالدین آو 
ماله مساس بالأخلاق والحياة العملية حيث لا بد لنا من عقائد عملية لهداية 
سلوكنا ب الحياة ومن ثم فإن الشڪ كما تصور دیکارت شڪ متهجي لا شڪ 
وجودي؛ وهو محاولة منظمة للوصول إلى اليقين العمقلي. 
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مفسيم العاسدة م 
القلق: 


يشكل القلق أحد منابع الفلسفة أنه حالة الاظطراب التي تنتاب الإنسان 
مسن شحوره بالضياع 3 هدا العالم» واعترافه بعجزه وقلة حيلته أمام مخثلف 
الظواهر؛ فتتولد لديه الأمسفلة الفلسفية الكبرى. يقول "ابيكتيت "٠"‏ أن أصسل 
الفلسفة هو تجريننا بما يتصل بضعفتا وعجزنا " فما هو السبيل إلى الخلاص من 
مأزق الضعف والعجزة يجيب الرواشي قاثلا: " بنبضي أن أنظر إلى ما يفوق قدرثي 
نظرتي إلى شيء ا اکترث به لانه بذاته قدر محتوم. ولكني» من ناحية آخری؛ أقدر 
أن اسوق إلى ميدان الوضوح وإلحرية كل ما تشتمله طاقتي ومقدرتيء ولاسيما 
طرازافکاري ومضمونها ".(العوا:1987: 61). 


ويعد وعي الإنسان بوجوده المؤلم» من اكشرالاسور القلقة للإنسانء هذا 
الوعي الذي ينضرد به الإنسان عن بقية الكائناتء ويقصد بالوجود المؤلم هو وميه بما 
يهدده من كوارث كالخوف والألم واليأس والفشل والموت» أو ما اسماه جان قال 
الشعوربالتعاسة. 


فالإتسان الذي يندهش ليصل إلى المعرفة ويشك تيصل إلى اليقين يكون 
مشخولاً بالأشياء عن تفسه» ولكن عندما يعي تلك الواقف الثعسة يتبدل موقفه 
وثنشا عنده فاسضة من هذا اثبع تدور حول وجوده ما هو وما معناف ما أضعاله ومدى 
حريته إزإء تلك الواقف» ما طريق خلاصه وسعادته. وما مصيرد؟ 


ويوسذا يقول «ابيكتيت» أن الفلسفة تنبسع من شعورنا بضعفنا ومجزناء 
والفلسفة هي التي تدلنا على طريق الخلاص من الخوف والآلم والضعف والعجز 
وتكضل لتنا السعادةء وهذا ما تراه الرواقية: وما تشول به الأبيقوريةء على الرغم مما 
بين هاتين المدرستين الفلسفیتين من اختلافات فابيقور يقول: «عندها تكون صبياً لك 
تتردد 4 التفلسف وعندما تكون كهاً لا تثردد به التفلسف فالذي يقول إن الوشت 
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العصل الول ا 
مبكر للتفلسف أو متناخرء يشبه من يقول إنه مبكرآومتأخرلكي يكون 
تش اهف الجميد:2001» 34(. 


وإضاغة للرواقية والأبيقورية ومذاهب أخرى قديمة نجد الوجودية المحاصرة 
على اختلاف مذاهبها نابعة من المنبع ذاتهء يقول كارل ياسبرز القيلسوف الوجودي 
اللعاصر: أن الوجود الإنساني هو دائماً وجود ب «موقف» أي ب مواجهة ما يتقف بط 
وجه حرية الإنسان؛ والمواقف تأتي وتذهب ويعضها لا يعودء وكل موقف نتعامل معه 
وفقاً ها تقتضيه مصالحناء ولكن هناك مواقف لا تتخير وتبقى كما هي بل حقيقتها 
وان توارت حدتها مؤقتاً تحت ستار لا یحجبهاء مثلاً على ن آتألم» ان اصارع 4 
الحياة أن أقع تحت رحمة الصدفة) أن آتلبس بائم؛ أن أموت.. هذه يسميها ياسبرز 
«المواقف التتصوى» اي تلك الثي لا يمكن تخييرها أو تجنبها أو التغلب عليها فتقف 
أمام إرادتتا كحائل. وتحن ب حياتشا اليومية نتثاسى تلك المواقف القصوى 
وتحیقن ما و كانت غين موجودة فتنسى أا نموت او انتا تحت رحمة المنخة 
وإذن فنحن درد علیها بإخفاثها عن آنفسناء وتكن إذا وعیتاها وشاهداها بوضوح نرد 
علیھا بالیاس منهاء وهنا نصبح نحن بحق عین ذواتنا وذلڪ بتغيير اوبتطوير ۾ 
وهينا بالوجود نتيجة هذه المواجهة بين انفسنا والمواقف القصسوى» وهنا بل الياس 
واللا معقول والقلق وغير ذلك من التجارب المؤمة نجد مفتاح الوجودية ومنبع. 
الوجود فيها. 


ولكن يبقى السۋال ما هي السبل التي يسلكها الإتسان لمواجهة المواقف 
القصوى؟ 


أمام الإنسان طرق ثلاثة للمواجهة: إزاء تهديد العمالم والمستقبل فإما أن 
يتدين؛ واما أن يسيطر على العالم والمستقبل والمجتمع وما يتصل بهم من تهدید» 
بالعلم والصثاعة وتنظيم المجتمع؛ وإما آن يتفلسف. 
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مفصوم الفلسفة ج 

والواقع أن منشا العلم والصناعة وسر تقدمهما من وجهة النظر الفلسفية 

يكمن ب محاأولة الإنسان مواجهة تلك المواقف القصوى والسيطرة على تهديدها. 

وهذا ما صبر عه «أوغست كونت» بوصقه للعاسم يانه «ممرقة للتوقع بقصد 
السيطرة». 


لكن العلم والصستاعة وتنظيم المجتمع لهسا مع ذلك حدودها فالعلم لا 
پستطيع أن يزيل عن طريقي كل ما يتهددني من قلق وخوف من المستقيل المجهول 
ومن شيخوخة ومن موت وتنظيم المجتمع لا يستطيح أن يجنبني الصراع من أجل 
البقاءء والتضافس, والقتال به الحرب. كما لا يجملسني أشق تمام الثقة بالنقابة 
والدولة بحيث ¥ اشعربالضياع والفشل والألم والعزلة المحتملة دائماً. ذلك 
فالعلم والصناهة وتنظيم المجتمع كلها حلول تثسم بالقصور والفشل. ولا تزال 
وطاة المواقف القصوى قائمة عند من يسلك هذا الطريقء كونها # تستطيع إزالة 
التهديد والمباغتة والخوف من المسنقبل ومن المجهول ومن الموت. وإذا تجاوزنا طريق 
التدين» فلا يبقى آمامنا إلا طريق التفلسف وبذلك اصيحت وظيفة الفلسفة عبر 
تاريخها الطويل هي البحث عن السعادة والطمانينة كما هو الحال ب الفلسفة 
الرواقية والأبيقورية أو جحل الإنسان يختارعاخه الذي يريد ويختار موقفه من 
العائم كما رات الفلسفة الوجودية. 


الدهشة تنجب المعرفة والشك يخلق اليقينء وإظطرإب الإنسان المنخرط 
العالم يدفعه لإبداع وجوده وتحقيق ذاته لقد ساقت الدهشة افلاطون وارسطو 
إلى البحسث عن ذاث الكونء وخلص ديكارث من قلق الشك إلى اليقين» وطلب 
الرواقيون طمائينة الروح من خلال الالام وما زالت هذه الأصول عناص ر ينبوع 
الفلسفة. 


أننا نتناسى مثلا أن الموت لامحالة واقع بناء وهذا من الأوضاع القصوى 
المحدثة لحالة القلق ونكتضي بالاهتمام بالأوضاع الراهشة واليومية» ونقنع بثبادل 
مصالحنا الخارجية ونرسم نهج فكرنا وحملنا وسلوكئاء ولكن إذا ما تأآمنا الأوضاع 
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اسل ایل ا 

القصوى عمدتا إلى تمويهها او طردها او مقابلتها باليساس والقنوط.الإنسان يود 
الخلاص» ويبحث عن السبل التي توصله لهذا الخلاص) وقد منحت الديانات 
السماوية الإنسان هذا الخلاص,؛ واعتبرت الإيمان والهدى الفردي هما الطرق لهذا 
الخلاصء» 4 حين عجزت الفلسفة عن متح هذا الهدىء غير أن التفلسف على الرغم 
من ذلك كما يزعم العواء هو انتصارعلى العحالم وتطلح دائم إلى شيء يشبه 
الخلاص بالإيمان والدين. (العواء 1987 64). 


4. التواصل الإتسائي؛ 


وهو النيع الرابع من منابع القلسفة ويتمثل هذا ERS‏ 

أوجد مع الآخر ولا اوجد إلا معه» وان اتصالي البشري لایقتصر على اتصال عمقل 
بعقلء وفكر بضكرء بل آنه اتصال وجود بوجودء وكيان بكيان. أته التعاون الذي 
يبحطم حلقة اللامبالاة, فاننا نشعر بالألم مندما يكون اتصالنا بالآخر اتصالا 
ناقصاء ويغمرنا السرورهندما يكون هذا a CS‏ تحقة 


اطمئنان الكائن ويقينه إلا بهذا التواصل الذي يحفق إتسانية الإنسان. أن تبادل 
الحقائق والحوار وتلاقح الأفكار الذي يضمنه الثواصل الإنساثي» هو احد المحضزات 
لنشؤ القكر الفلسفي وتطوره. 

مباحث الفلسفة: 


إذا آردنا أن نرف الفلسغفة بإحصاء موضوماتها التي ظهرت وتمت خلال 
التاريخ» مع الإشارة إلى الأسماء الدالة عليهاء فإننا نكون بذلك قد نسقنا ويوينا 
مساثلها. 

إذفنا # استعراضنا لتمريقات الفلسفة سنلحظ 4 كئير من الأحيان بأن 
كل تعريف يشير إلى ناحية معينة من الفلسفة واحيانا إلى موضوع لم يكن متميز 
تماما فيبرزالوضوع مستقلا باسمه وكڪقسم من آقسامها. 
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مهوم الفاسةة م 

هتاك اسم لافلسفة عرف عند الفلاسفة الإسلاميين ويرجح إلى أرسطو هو 

«العلم الكلي» وهو اسم بشيرء كما هو واضح» إلى سمة العموم أن الكلية التي 

تقتصت بها مباحث الوجود ولواحقه ومبادئه» من حيث انها كلها مقولات عامة 
ومبادئ كلية. 


هناك ایضا اسم «اتتوتوجیا» 0101087 أي علم الوجود وهو اسم يركز 
الانتباه على فكرة الوجود - الموضوع الأزلي للفلسةة - التي وردت ب4 تعرية ارسطو 
للفاسفة؛ وهذا الاسم من وضع فيلسوف من القرن الثامن عشرهو «فولف» واصيح 
اليوم واسع الاستعمال 4 الفلسفات الوجودية. 


وهناك اسم «مابعد الطبيعة» آوالميتافيزيقيا وهو الاسم الذي وضعه 
«أندروتكس الرودسي» الذي رتب كتب أرسطو فضم ما يتعلق منها بالرياضيات ٠‏ 
والطبيعيات 4 مجموعتين خم المقالات الفلسفية 4 مجموعة واحدة ووضعها بعد 
الطبيعيات وسماها «مابحد الطبيعة» أي الكتب التي تجيء 4 ترتيبها بعد كتب 
الطبيمة. ولكن هذا الاسم تحول معناه الدلالي تماما فلم يعد يشير إلى ترتيب 
الكتب وإنما على الموضوع الذي تدرسه الكتب وهو عند أرسطو «الفلسغة الأولى» 
وقد تحول من ترتبب الكتب إلى مادة الكتبه فاصبحت اليتافيزيقيا اسما مرادافا 
لاقلسفة الأولى»؛ وهذا الاسم لم يبرزموضوما جدیدا وإنها آبرزبكل وضوح صفة 
التجاوزوالضارقة التي ميزنا بها الفكر الفلسفي. 


هناك ايضاً اسم نشا 2 الاسكندرية عند «افلاطون» وهو اسم 01087ع٣۲‏ 
الذي نقله الفلاسفة الإسلاميون إئى كلمة «اثولوجياء وکذ لك «علم الريوبية» 
أو «الحلم الإلهسي» أو «الإلهيات» واسم اثولوجيا جاء من أن اهم جزء ب الفلسفة 
الأولى وأشرف آأبجاثها هو البحث عن الريويية فسميت الفلسقة باسم آشرف 
أجزائها وهذا من قبيل إطلاق اسم الجزء E‏ اسم يوضح 
بصفة خاصة المباحث الخاصة بالألوهية. 
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الفسل الأول غ 

ومن هتا يتضح آن موضوع الفلسفة منذ أن تركه أرسطو ولفترة مديدة من 
الزمن ظل يشتمل على مبحڻين اساسيين؛ الأول هو الوجود من حيث هو ڪن لڪ. 
والشائي يثشاول العلة الأولى والغائية وهذا هو وجود الله سبحاته وتعالى. وهذان 
الميحثان هما ما تشير إليهما لفظتا «أنتولوجيا» yإعهآ0‏ ا01 و«اثولوجيا» 
yع0ا0طاء‏ ويمكن لنا آن نلم بالطبيعة المزدوجة للوضوع الفلسفة 4 ضوء كلام 
الفيلسوف ابن سينا الذي يعرف موضومات النلسفة 2 كتايه «النجاة» على النحو 
الآتي: «نريد آن شحصر جوامع الكلام 2 الحلم الإلهي فنقول إن كل واحد من علوم 
الطبيعيات وعلوم الرياضيات فإنما يقصل عن حال بعض الموجودات وكذلڪ سائر 
العلوم الجزئية. وليس لشيء منها الثظر ي أحوال الوجود المطلق ولواحقه ومبادئه 
فظاهر أن هتا علماً باحثاً عن آمر الوجود المطلق ولوحقه التي له بذاته ومبادئه. 
ولأنه الله تعالى على ما اتفقت عليه الآراء كلها ليس مبداأ لموجود محلول على 
الإطلاقء فلا محالة أن العلم ا لهي هوهذا العلم. فهذا العلم يبحث عن الموجود 
المطلق وينتهي 2 التفصيل إلى حيث تبتدئ منه سائر العلوم فيكون بهذا العلم 
بيان مبادئ سائر العلوم الجزئية»(محمد ثابت 1969ء 43- 46). ويشصد بشوله 
هذا أن العلم إنما يكون النظر فيه 4 الوجود المحطلق وما ينقسم إليه هذا الوجود من 
انقسامات عبر عنها بكلمة لواحق ومبادئ» وهذا القسم هو الذي آشرذا إليه بكلمة 
«انتولوجيا» كما يكون النظر فيه آيضاً 4 علة الوجود الأولى وغايته القصوى 
(الله) وهذا ما سمي «بالاخولوجيا» أو العلم الإلهي او الآلهيات. 


وما أكد عليه ابن سينا بقوله إن بل هذا الملم بيان مبادئ سائر العملوم 
الجزئيةء فإن هذا الموضوع الهام رغم خوض القدماء فيه فإنهم لم ينتبهوا إلى 
آهميته وبالتالي لم يبرزوه ثحت اسم خاص به كما برزبقوة ب4 الفكرالمعاصر تحت 
اسم «فلسفة العلوم» وان كان ابن سينا قد صثفه بكل تأاكيد على انه احد اقسام 
الغلسفة, 


8 سفصوم الفلسخة 2 
يشار هنا إلى أن الآلهبات تتعرض عند اين سينا إلى موضوعين آخرين لا 
نجدهما قیما عرضه آرسطو 2 کتابه «ے المیتافي‌زقیا»: 


الموضوع الأول هو الكلام عن صلة الألوهة بالعحالم» وهذا ما عرف عشد ابن 
سينا بنظرية الفيض أي سكيف تشأات كثرة العقول السماوية والأنفس.(محمد 
خابت 1980 162). فالنفس العاقلة صورة تفيض من العقل القعال واهب الصوں 
واللنفس جوهر روحاتي قاض علس القاثب الجسماني وأحياه والجوهر الروحائي 
بسيط لا يقسد» فالفساد للأشياء المركبة التي تتفكك وتنحل» ولا تموت الثقس 
بموت البدن بل هي خالدة ولا تفسد بفساده لأنها مقدمة الوجود على جوهر البدن» 
ولها جوهرها المستقل. ويها آن النفس غير مادية فعلاقتها بالبدن ليست صعلاقة 
معلول بعلة ذاتية؛ فلا تبطل ببطلانه. تعلق النفس الوحيد هو مع العقول المغفارقة 
والجواهر السماوية (نظرية الضيض)ء (رمزي النجاں1979ء 162). وبهذا تكمل 
الصورة الفلسفية التي رعطيها هذا القيلسوف لوضوماث الفلسفة آو أقسامهاء تلك 
الصورة التي تبدأ بغكرة الوجود المطلق ولواحقه (الانتولوجيا) وتتدرج إلى واجب 
الوجود كمبدئ لكل وجود آخر «الآهيات» ثم إلى فيض العالم» ثم إلى خلود التفس 
وتنتهي الفلسفة إلى بيان مبادئ سائر العلوم. 


هذا التقسيم العام موضوعات الفلسفة الأولى ظل مسيطرا على الفلسفة 

حتى بعد ظهور الفلسفة الحديتة عند «ديكأرت» فنحن تجد عند «فولىف» الندي 
عاش بعد ديكارت بنحو ثلاشة ارباع القرن شم عند «باومجارتن» تقسيماً عاماً 
لموضوعات الفلسفة الأولى على الذحو الآتي مع العلم بأن المصطلحات كلها من 
وضع فولف: 

1. الأنتولوجيا وموضوحها الوجود ولواحقه وأحجكامه. 

2. الكزمولوجيا المقلية وموضوعها العالم ونشاته (وهذا ما يقابل نظرية الفيض 

عئد ابن سینا). 
3. السيكولوجيا العةلية وموضوعها النفسي وإثباتها وخلودها. 
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مسل الول ع 
4. الأثولوجيا الطبيعية وموضوعها المباحث العقلية وبالتالي غير الدينية 
الخاصة بالريويية. 


‌ ا 
ولا تنجد عنده كما عند ابن سينا قسما خامسا لفاسفة العلوم. 


لكن هذه الأقسام لا تستنفذ مع ذلك كل الموضوعات الفلسفية كما هي 
معروفة الآن. فلقد ظهر مع ظهور الفلسفة الحديثة وخصوصاً منذ ظهور القلسفة 
النقدية عند «كانت» ظهر أن مسسالة المعرفة كيف تعرف ومدى المعمرفة وقيمتهاء 
تاتي بے الحقام الأول ب الفلسفة وهي تشكل مقدمة لجميع الموضوعات السابقة 
الذكر. 


إن البحث ب4 المعرفة كما يراه «كانت» يقوم على وجهين؛ إما أن يكون 
بحثاً ب المعرفة العلمية بالذاتء ما مسلماتها وإفكارها الأساسية وقيمتثها وهذا ما 
يسمى بثظرية المعرفة العلمية وهو اسم استيدل حالياً بفلسفة العلوم او مسالة 
سس العلوم وهو من آنشط موضوعات الفلسفة اليوم. وإما أن يكون بحثا ب4 المعرفة 
عامة ما مصادرها ووسائلها عند الإتسان وما معثى الحقيقة التي تنجم عن تلك 
المصادرآهي مطابقة لواقع خارجي أم هسي اختراع أم غير ذلك وهذا ما يسمى 
بنظرية المعرفة وهذا القسمان هما وجهان لوضوع وإاحد هو المعرفة. 


وليس هذا هو كل التطور الذي لحق بالفلسفة من حيث موضومها واقسامها. 
فمنن خلهورالمذهب الوضعي مشد «أوغست كونت» قام فاصل واضح بين الفلسفة 
والعلم؛ على أساس أن العلم يدرس الوقائع اما الفلسغة فمدارالبحث فيهاهومايجب 
ان یقع آو ما حقه ان یکون آي الکلام عن عوالم مثالية ومعيارية. ومح أن هذه التفرقة 
ليست صادقة على أطلاقهاء إلا أنه قد نشات عند بعض المفكرين ب3 القرن التاسع عشر 
وآوائل القرن المشرين فكرة تصور الفلسفة على آنها علم بالقيم المختلفة عند الإنسان. 
وسموها فعلا علم القيم وعرفوا الفلسفة من هذه الزاوية فقالوا إتها العلم الذي ببحث 
قيم الحق والخير والجمال وهي القيم الأساسية الثلاث ب الفكرالإتساني 
(محمد څابته 1980 89). 
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الفلسفد اليونانية المديعة غ 


الفصل الذافبي 
الفلسكة اليونانية الفديمة 


الفلسفة الأيوتية) أو العلبيعيون الأوائل: 


ولد الفكر الفلسفي على يد مضكرين يوذانيين قدماء وسابقين لسةراط 
وذلك حوالي القرن السادس قبل الميلادء ويمكن تسمية هذه المرحلة بمرحلة ما قبل 
سقراط وهي ثتمثل بالفلسفة الأيونية فالفلسقة الفيثاغورثية ومن شم الفلسفة 
الهيرقليطية فالفلسفة الإيلية. ويمكن القول إن مبادئ البح الفلسفي عضد 
الفلاسفة الأوائل كانت تتعلق بتساؤلات تدور حول العالم وأصله وتكوينه وتفسير 
الأشياء والموجودات. 


وتعد الفلسفة الأيونية ‏ بداية هذا التفكير الفلسفي الأولى» فإذا كان 
ميلاد الفلسفة 4 اليونانء فإن ميلاد الفلسفة الايونية كان ب «ايونية» حوالي عام 
000ق م حيث رآى الطبيعيون أو الايونيون أن للوجود مادة اساسية هي الحتصر 
الأساسي ل تكون ما على هذا الوجود من أشياء بسيطة أو معقدة وأن الوجود رغم 
تعدد مظاهره وتحولها هو 2 الجوهر متناسق ويثبع نظام ا طبيعياً جوهره موحد 
ولا بد أن يكون لهذا الجوهر مسبب.(رمزي نجار17:1979). 


طالیس (624- 546قم): 


يبدأ البحث 4 الفلسفة اليونانيةء يشكل عام: بدراسة القلاسفة الأوائل 
انين باشروا البحث ب الفلسفة برد الأشياء والوجود إلى مبدا واحد. ووفقاً نا 
یذکره «دیوجین» و«هیرودوت» و«افلاطون» و«ارسطوه فان «طالیس» يعد مؤسس 
الفلسفة بصفة عامة؛ ومن ثنايا موقفه بدات تخلهر مواقف آخرى تتطور ي الاتجاه 
نفسه الذي سارفيه. وهؤلاء الفلاسفة الذين اثبعوا النمط نفسه من التفسيرء هم 


(1) نسب إلى مدينة ايونية التي انطاق مده للفكر الطبيعي. 
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الفصل اتقاي لغ 
ما نطلق عليهم اسم الطبيعيون الأوائل. فما هي مواقف هؤلاء ٩‏ وكيف نقف على 
حقيقة آرائهه ٩‏ 


ويحد طاليس أول فيلسوف قدم لنا صياغة فلسفية حقيقية لمذهبه» مع آثه 
لم تصل لنا اية كتابات له على الإطلاق» وكما يلاحظ مؤرخو الفاسفة فإن اسم 
طاٹیس يذڪر دائماً بكثير من الا-حترام والتقدير بين الاغريق منلا عصرهيرودوت. 
وقد وصفه المؤرخون بأنه أحد حكماء عصره ومؤسس الدرسة الايوتية التي استمرت 
من بعده. وقد جاء هذا الاعتبارالأخير من نظرة ارسعطلو وكتاباتهء فارسطو يعد 
مؤسس الدرسة الايونية لأنه ذهب إلى أن الماء هو الجوهر أو الصدرالئذي أتت مته 
كل الأشياء. فقد قدم طاليس أول صياغه لدا فلسضي 2 مجال تفسير الوجودء 
وبأن الماء هو المبدا الأساسي الذي تندرج تحته كل الأشياء. والواقع أن أول ممرفة 
لنا بهذا المبدا عن طالیس ترجع إلى ارسطو؛ حيث يذكر أرسطو بل كتايه 
الميتافيزيقيا(محمد علي1984, 9) ما ذكره الفلاسفة الأوائل حول المبدا الأول 
للأشياءء ويقول أن طاليس هو آول مؤسس تهنا الاتجاه. بان المبدا الأول هو اماء 
ولهذا السبب اعلن صراحة أن الأرض تطفو على سطح الماء. شم يتحدث أرسطو عن 
مصدر هذ| الافتراض عند طاليس فيذ كر أن هذا الاقتراض جاء من ملاحظة أن 
النبات والحيوان يتغذيان من الرطوية. والرطوبة 2 مبدأها نشات من الماي فالماء ذا 
هو ميدأ التبات والحيوان ويتكونان منه بالضرورة. هذا هو تقسير أرسطو وهو ما 
یذڪره عن طالیس ومن خلال هذا صد ارسطو ان طاليس هو أول من وضع لنا 
المعرفة بالعلة الأولى . 


والسؤال الذي يهمنا هنا هو: اذا اختار طاليس الماء كمبدا؟ ثمة آراء 
كثيرة ذكرت مثذ عص ر ارسطو وحتى العصر الحديث حول هذا الاختيار. حيث 
قال بعضهم بوجود آساس غيبي أو أسطوري بمقتضاه ذهب طاليس إلى هذا الراي 
وقال آخرون بان هناك اساس عقلي جعل طاليس يتخذ الماء مبدا. 
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الفلسفه اليونانرة القدية غ 

أما الذين قالوا بالأسباب الغيبية والأسطورية فإنهم يفترضون هذا بتاعا 

على حياة طاليس ذاتهء وعلى تقسيم يقيمونه بين الأسطورة الشرقية والأسطورة 

الاغريقية: حيث لا يساورهم الشك ب أن طاليس كان على صلة بالأفكار البابلية 

والمصرية القديمة ومما يلاحظه أصحاب هذا التفسير فإن الماء يلعب دورا رئيا بإ 

هاتين الحضارتينء ويبدو أن ارسطو قد آخذ هذا الجائب مأخذ الجد فقد تسب إلى 
طاليس قوله بأن الأرض تطفو على سطح الاء. 


اما الصنف الثاني الذي يذهب إلى أن طاليس قال رايه هذا اسستنادا إلى 
معطيات علمية فإنهم يشيرون زلى أن طاليس وجد أن الماء هو الجوهر الوحيد الذي 
يمكن ملاحظة تشكله بك صور مختلفة؛ بدون استخدام أجهزة علمية فقد يكون 
بالحالة الخازية (بخار) والصابة (التجمد) والسائلة بحالته العادية. 


والمرجح أن طاليس استخدم التامل العقلي النظري سبيلا لبحثه عن أصل 
العالم وتوصل من خاذل تفكيره النظري إلى أن الماء هو الأصل الادي للوجود وان 
وجوده ضرورة حيوية لمظاهر الحباة كافة ويشكل فكر طاليس تحولاً هاما يشير 
إلى قدرة الإنسان على رصد ما يصدث حوله» ويشكل أولى بواإدر الخطاب العلمي 
الإنساتي.( محمد قاسم:1 200 92). 


انکسمیندر (611- 547 ق.م): 


وهو صدیق طالیس ومعاصره وهو اول اغريقي ینشر کتابا وعنوانه 2-۰ 
الطبيعة» أوضح فيه أن الطبيعة تنطوي على متضادات» إنها تجمع بين الساخن 
والباردء بين الرطب والجاف بين الخفيف والثقيل» كما تجمع بين الحياة والموت 
وقد انتهى بعد عقد عشرات المقارثات والملاحظات إلى مخالفة صديقه طاليس ج أن 
یکون الماء آو آې عنص ر آخر هو المبدا( محمد قاسم 2001 92) کما اته تم یقبل 
بقول طالیس ان الأرض تقوم على قاعدة بل رآها معحلقة وسط السماء 
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الهسل انلاني إل 
وذابتة 4 مكانها حيث اثها واقضة علس مسافة واحدة من الأجرام السسماوية. 
(اڪرم:1980, 14(. 


وقد اهترض آن المبداً يكمن ب وجود جوهر لا محدود وراء مكل الأشياء وقد 
وصفه باللامحدود 1۲0۲ع آو اللا متئاهي ٥۵‏ ٤٣ا۲[‏ . حیث وجد انکسمندر 
أن الماء 4 حد ذاته ينتقل من حالة الصااية (أي الجليد) إلى الحاتة الساتلة هن 
طريق الحرارة ومن ثم فإن الحاروالبارد لهما السبق على الماء ذاته» ولا يمكن القول 
تأسيسا على هذا آن الماء هو الميدا طالما أن هناك ما هو أسبق مثه» إذ لا يمكن 
للمسبوق أن يكون هلة للسابق. ولهذا السبب وجد أنه من الأقرب للصواب أن نتخك 
اللامحدود أو اللامتناهي مبدا على اعتباره آنه لا يوجد مبدأ آخر وراء اللامتناهي 
وهو ينظر إلى مبدئه الجديد من زاويتين: الأولى؛ من حيث الكيف لأن اللامتناهي لا 
معين» وذلك بخلاف الماء الذي هينه طاليس والثاتية من حيث الكم أنه لا محدود 
بمعنى آنه يجمع الأضداد جميعاً. ومن هذا المنطلق فإن الكسمندر باعتراف كثير 
من الباحشين يعد أول من قدم نظرية فيزيائية حقيقية للعالم غير المرئي؛ وذهب إلى 
ما وراء الظواهر. 


انكسیمینس (585- 28 5ق م)؛ 


وهو آخرممثلي الفلسفة الأيوتية تتلمن على يد انكسمندر. وبحث هو 
الآاخرعن عنصراولي لتفسير الأشياء ولكن خلافاً لسابقيهء فإنه لم يرماهية 
العنصر الأول 4 وجود الأشياء بالماء كما هو الحال عند طائيس أو باللامتناهي 
كما هو الحال عند أستاذه اتكسنمدر. إذ راى أن التصورالذي يمكن تفسير طبيعة 
الأشياء عن طريقه هو الهواء لأن كل الأشياء ے رايه تتقدم ابتداء مثه وتنخحل 
إليه. لقد فهم افكسيمينس موقف انكسمتدرمن فكرة اللامحدود ووجد أنه لا يمكن 
الزعم بأن الأشياء تتخذ من اللامحدود مبدءا.(محمد علي1984, 17). فقد 
اعتقد انكسيمينس ان الهواء أساس وجود العالم والميدا الأول لوجود الكائن الحي 
وذلك؛ لأن للهواء مقدرة اكشر على التغلغل بالأشياء فهو أسرع حركة وأاكثر 
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انتشارا بالإضافة إلى عدم حاجته إلى قاعدة كالماء. فضي نظره أن الهواء يتميز 
بحركتي التكاثف والتخلخل كما أن هاتين الحركتين تجعلان الهواء ملاحظا 
حيث يتحول ب حركة التكاثف إلى ماء و2 حركة التخلخل إلى ضان فبيتها 
التكاثف يولد البرودة. فالتخلخل يولد الحرارة. لقد نظر انكسيمينس إلى الهواء 
على آنه الميداء ذلك المبداً الذي تستمد منه كل الأشياء وجودها وإليه ترتد مرة 
آخری. فهو جوهر لا یری ومنه نشات الأشياء. وقد اثرت آراء انكسيميئس 2 
الفلاسفة المتأخرين من بعده» مثل فيثارغورث وانكساغوراس ودي»وقريطس. 


الفلسفة الفيثاغورية؛ 


نشات الفلسفة الفيثاغورية ب ايطالياء تظرا إلى اتهزام المدن الأيوئية على 
يد الحجميين عام 546ق .م مما ادى إلى انتقال الفكر اليوناني إلى جتوب ايطاليا 
وسبسلي حيث تأسست المدرسة الفيٹاغورية 4 كروثون. وتختلف عن الفلسفة 
الايونية 4 اهتمامها الإ لهي والروحي» حيث تبين لمفكريها أن الروح هي آلثهة غير 
فاتية ولكتها مسجونة 4 الجسم وكانوا يتطلعون إلى تخليصها منه. إن العالم 
الإ لهسي 2 فلسفتهم هو العمالم الثاني» ولكنه الأكثر حقيقة وأهمية سن العالم 
الأرضيء عالم الانغماس به الملذات. فالروح الإلهية هي القوة الحقيقية النهائية وهي 
غير قابلة للتفير. 


إن المبدا الفيثاغوري ثم يذهب إلى الماء أو الهواء 4 تفسير الموجودات بل إلى 
العدد. فكل الأشياء تتطور من الواحد: وهذا المبدا هو الحقيقة الوحبدة الثابتة. إن 
مبادئ المدرسة القيذاغورية مبنية على تصاليم قيشاغورس وأتباعه» إذ آن سببب 
التسمية يمود إلى فيشاغورس مؤسس المتهب(رمزي نجار1989» 18) وتقول هذه 
التعاليم بأن الحقيقة الأساسية للأشياء يمكسن التعبير عنها وتفسسيرها 2 
مصطلحات عددية. ومن هذا الميدا تطور عملم الرياضيات وبذلك يمكن وصف 
الفلسفة الفيثاغورية بأتها مستندة على أسس علمية 4 جمعها بين المدد وتفسيرات 
آشكاله المادية المختلفة فالغالم ما هو إلا عيارة عن عدد ونغم. 
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شیشاغورس (572- 3497 م): 


ولد بجزيرة ساموس وعاصر حکم بولیقراطیس شم هجر بلدته خوفا من 
حاكم المدينة الذي صب العذاب فوق رووس أهذهاء خيث ذهب إلى مالطا ثم فينيقياء 
ثم مصر التي مكث فيها بعض الوقت وتعلم فيها الفغلك وا لهندسة وعرف الديانات 
الشرقية القديمة ثم ارتحل متجولا ب العاتم البابئي فاطلع ملى علوم الحساب 
والموسيقى» ثم عاد إلى سناموس مرة أخرى وهو 2 الخامسة والستين من عمره» ويعد 
ذلك كروتون بجتوب ايطاليا وهتاك أسس مدرسة عرفت ياسمه ذات تقاليد 
وناليم معينة ظلت تتيع لغترة مطويلة. 


ويعتقد بعض الباحثين آنه أول من جاء بلفظ فلسةة حيث كان يقول عن 
نفسه آنه ليس حكيما لأن الحكمة لا تضاف لفير الآلهة بل فيلسوف آي محب 


أما المبدأ الأول ب فلسفة فيثاغورس ينص علس أن الروح الإلهية هي القوة 
الفكرية لعرفة الحقيقة الثابتةء فالروح هي الآلهة والجسم سجين لهاء وهذا اتجاد 
جديد مبز تفكيره عمن سيقوه من الفلاسضة. 


ويشير «رسل» 4 تاريخ الفلسفة الغربية إلى آڻ هشاك يعض النظريات 
الهندسية التي تنسب إلى فيشاغورس» ومن أهمها تدك النظرية المشهورة باسمه 
والتي تنص على أن مريع الوتر المثلث القائم الزاوية يساوي مجموع مريمي 
الضلعين المجاورين وله إسهام أيضا بل الموسيقى والغلك والطب. أما ل الموسيقى 
فتجد أن فيثاغورس هو أول مكتشف لاأوتار المنتظمة التي تتناسب اطوا لها فتحدث 
أصواتا منسجمة وهذا ما عرف فیمابعد بالسلم الموسيقي. 


لقد أدخل فيشاغورس عنصراً جديداء إضافة إلى ما تقدم 2 الفكر الإنساني 

وهو التمييز بين المادة والصورة وبذلك حاول تفسير الكون عن طريق نظام رياضي 

ورسوه ګ إطار مادي» وها يعني ان مفتاح المعرفة لديه هو الرياضيات. ويقول آرسطو 
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بهذا الصدد آن الفيثاغوريين كرسوا أنفسهم لدراسة الرياضيات فكانوا أول الذين 
طوروا هذا العلم معحتقدين أن المبادئ الرياضية هي مبادئ ڪل شيء. ویذلڪ بدات 
تتراءی لهم الحوجودات بصورة أعداد. 


فأهمية البدا الفيثاغوري ناتجة عن تفسيره للموجودات 4 العالم لا بالهواء 
أو الماء بل بالحدد مما أدى بهم إلى إيجاد قوانين ثابثة بهذا الخصوص. كماان 
تفسير ملاقه شيئين يتم عن طريق النسبة العددية كالائتلاف الموسيقي الذي 
بعتمد على العدد بعتصريه الفردي والزوجي. ومن الطبيعي هنا أن توصف الفلسفة 
الفيثاغورية بأنها «عدد ونفم». 


وتكن ما هي نظرية العدد والائتلاف الغفيثاقوريةة 


فلسبفة فيثاغورس نجد هناك توحيدا بين عالم الموجودات وعالم الأهداد. 
فالأهداد مقداراوشكل لا يرمز لها بالأرقام بل تصور بنقط وترتب بشكل هندسي» 
فمثلا الواحد نقطة والاشنان خط والثلاثة مثلث وبذلك تصف الأعداد بالأشكال 
كالريع والمستطيل(كرم1980, 22) وترتسب على ذلك أن أصيح تفسيره 
للموجودات العقلية والحسية بنوع من العددية والرمزية فمثلا رمزوا للعقل بالواحد 
لأنه تابته وللظن بائتين لأنه تردد بين طرفين وللوقت بالسبعة لأنه يقابل أيام 
الأسبوع السبعة.(حلميء1974,77) فهذا المزج بين التصوروالادة أصيح مبدا هاما 
الفلسقة الفيثاغورية. 


القلسفة الهرقليطية: 


تشكل الفلسفة الهرقليطية مع الفلسضتين الايونية والفيثاغورية البداية 

المبكرة للتفكير اليونانيء وترجع هذه الفلسفة إلى هرقليطس وافكاره الفلسفية 

حيت إنه لم ينتم إلى مدرسة أو يؤسس مدرسة تحمل میادئه؛ ولکن آفکاره ڪائت ذات 

تمأثير واسس» وتتميز هذه الفلسفة بالكليمة والتخير وفق قانون عام أطلق عليه 

هرقليطس اسم «لوغوس» أي الجوهر الإلهي أو العقل الإلهي. إن لوغوس هو أساس 
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المعرفة وهو اللقانون المشترك لجميع الموجودات» وهذا يمكس فلسفته به الصراع 
والتغير. إن فكرة التغير المطلق التي يمبر عنها قول هرقليطس المشهور «إنك لا 
تستطييع أن تستحم بماء النهر مرتين» تشکل أهم اسس فلسفته والتي ا شک سان 
لها تأذير كبير .ل قكر الفلاسغة الأوريين ومن بينهم هيجل وماركس نظراً إلى ان 
نظريته تعارض مبدا الثبات الصوري وهي تؤكد مبدا التغير المطلق؛ ويمكننا أن 
نسميه بحق فيلسوف التغير. 


هرقلیطس (536- 470ق.م): 


فيلسوف أيوني» وهب حياته للحلم» وعرف بمقته الشديد لجهل الناس. فقد 
تنازل لأخيه عن منصب سياسى كان وريثا له ليتغرع لحمله الفكري.(كرم,1980ء 
7). والأرجح لدى المؤرخين إته منصب الكاهن الذي كان بضطاح آبيه بمهامه 
وريما وضمت تفسيرات عديدة لذ لك التصرفه فمن المألوف ان نقرا عن هرقليطس 
وهو فياسوف التغير أته حاد المزاج عنيد متعجرف بالإضافة إلى أته يعحشق الحرية 
ولا يريد أن بتحلق بقيود الملجتمع والدين. 


دون هرقليطس كتابه «- الكون» الذي اصطنع فيه لضة رمزية بالغة 
الفموض؛ مما دعى المفكرين على اختلاف نزعاتهم إلى تاقيبه بالفيلسوف الفامض. 
ويشتمل هذا المؤلف على ثلائة افسام رليسية؛ الأول يعنى بتظرية الوجود والثاتي به 
السياسة والأخلاق والثالث 4 اللاهوت وهذا المؤلف كما يصفه هرقلیطس خقسه 
بأنه لا يكشف عن الفكر ولا يخفيه وإنما يشير إليه فحسب.(محمد علي:1984: 30). 


تقد ذهب مرقليطس إلى ان الكلمة نقطة البدء» ومن الكلمة تبدا الفلسفة. 
ونميزت فلسفة هرقليطس بالكلية والتغير وفق قانون عام هو «اللوغوس» ويعتي 
الجوهر الإ لهي والعقل الإلهيء وقد حاول تفسير الأشياء بل العالم وفق هذا القاتون 
المشترك لجميع الموجوداتء فهو أمساس العرفة وما جوهر العقل الإنساني إلا من 
حقيفة الجوهر الإثهي الكلسي» فالمعرفة هي المتفكير 4 المعاني الكلية لا الجزثية. 
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فالعقل لا يدرك الحقيقة إلا هن طريق اتحاده كلياً بينما العالم الجزثي لا يثقف 
العقل ولا يمتحه المعرفة. 


وما يميزفلسفة هرقليطس هو قبول التغير كقانون جميع الموجودات. إن 
الأشياء جميما ب4 حركة تغير وفق نظرية هرقليطس. ونظرية التغير عنده تعني 
صراعا بين الأضداد مشل الخير والشرء الصحة والمرض,؛ العمل والراحة البارد 
والحار.. ويتم التغير حين يصير الشيء إلى ضده ولذلك يعتبر الأضداد متحدة مع 
بحضهاء وكل واحد ضروري لا3خر, فلولا الشر ما مكان الخير وهكذا. 


إن قكرة التغير المستمر التي بطرحها حرقليطس من خلال فلسفتهء ووفقا 
لعباراته التالية: 


2 «ڪل شيء پنساب ولا شي يسکن: ڪل شيء يمتفیر ولا شيء یدوم علسی 


الثبات». 
- «إنك لا تستطيع أن تستحم بماء النهرمرتين لأن مياها جديدة تتساب 
باستمرار». 


- «الأشياء الباردة تصير حارة والحارة تصير باردة ويجف الرطب, ويصبح الجاف 


رطبا». 
- «أخطا هوميروس ي قوله: لو آن هذا الصراع زال ما بين الألهة والبشر؛ لأنه نو 
حبث ڈلڪ طا بقي شيء على خلهر الوجود». 


إن فكرة التغير هذه فكرة قديمة وييدو ان القضية «كل شيء يتغير» تمثل 
تصف الحقيقة وحسب. إذ أن هناك دلاثل أخرى كثيرة على الاستقرار والدوام. إن 
أناساً قد يذهبون وآخرون يولدون لكن حقيقة التكاثر لا تتغير. ولكن هرقليطس 
ینظر لی هذا الثبات والاستمرار على أنه نسبي» ذلڪ أن فلسفته تعلن ان الاستمرار 
ماهو إلا مصطلح نسېي» وان ما تسمیه استمرارا او ما قد پیدو لنا تاتا إتما هو 
عثال على التخير 3 اسلوب بطيء آو تمظهر خفي لتغير بطيء. فهو عندما يقول إن 
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كل شيء يساب شم يذوي «نظرية السيلان عند هرقليطس» فإته من الواضح انه 
لم يقصسد آي شيء يفصل ذلك بنفس السرعة والدرجة 4 المظهر الخارجي المدي 
تلاحظه. 


يتبين من نظرية هرقليطس أن التغير يتم وفق قانون اللوغوس, فالمبادلة 
متواصلة بين الأشياء إلى النار ومن التار إلى الأشياء. وقد ذهبست نظريته لتفسير 
النفس البشرية بأئها متصلة بالنارالإئهية وعرضة للتحول نحو الجقاف والشارأو 
نحو الرطوية والماء وب الحالة الأولى يزداد نصيبها من العحقل والصلاحء» وب الحالة 
الثانية يدركها الفساد. النفس الجافة صالحة وأاكثر اتصالا باللوغوس» أما 
الرطبة ففاسسدة. ولذ تك يقول هرقليطس إن الثفس تفسد مسن كثرة الشراب 
والانغماس 2 الماذاتء وحين تنقطع صلتها عن اللوغوس› وعن الحشيقة وحين تنعزل 
4 عالها الخاص. 


الفلسفة الأيلية: 


أسس أكسينوفان هذه المدرسة؛ واهتم بارمٹيدس بتنظيمها وتطويرهاء 
وسبب تسميتها بالايلية نسبة إلى مدينة ايلة التي انشاها الايونيون بعد أن هاجروا 
من مسدينتهم أيونية وتسمى فلسفتهم ايض باثاورائية وهذا يعود إلى 
تفضسيرهم للوجود بالاعتمساد علسى الآراء الميتافيزيقية آي ما وراء الطبيعة. 
ناقضوا الفيثاغوريين بميدا الكشرة 4 الوجود فعدود موحد بطبيعنة وإحدة 
(رمزي تجار 1979 19). وتقوم فلسفتهم على اساس أن العقل يقتضي أن الموجود 
موجود, وأته ساكن؛ خالد مطلق وواحد لا يقبل الانقسام؛ وقد تبنت هذه الفلسفة 
فيزياء هرقليطس فيما يتعلق بالحواس فقط. ومن أشهرممثلي هذه الذلسفة 
زينون الأيلي الذي حاول البرهنة على آن الاعتقاد بالتعدد وبالحركة يؤدي إلى عدد 
من التناقضات» من خلال ضرب عدد من الأمثلةء ومثاله المشهور «أاخيل والسلحفاة» 
فکان بذ نك رائد الحركة السفسطائية.(مانتوي:1998ء 11). 


58 


ر الفلسفة اليونانية الشديعة ج 
يارمينيىس (515- 440 ق م): 


بارمينيدس سليل اسرة عريقة الشراء والجاه قطنت إيليا الشاطئ الغربي 
من إيطاليا. شارك 4 الحياة الاجتماعية والقانونية لبلاده حينما شرع قاتوناً 
لديثته هده مواطنوه نموذجا للحكم الصالح؛ كذ لك آأسهم 2 دراسة التيارات 
الفكرية بل عصره فعرف الفيثاغورية ولكنه لم يتبيع طريقها وعرف اكسانوفان 
وتردطه فيه فكرة الحقيقة الواحدة.(محمد عفي1984ء 61). 


وقد تتلمد على بد أكسينوفان (480-570ق.م) الشاعر والحكيم والمفكر 
والناقد كما يذكره لنا ارسطي (حلمسء 1974ء 83). والذي ثميزبافكارفلسفية 
جدیدة ما لبثت آن وجدت طریقها 4 فکر وفلسغة بارمینیدس وتتلخص افکارہ بے آن 
الوجود وإحد وهو ارشع الموجودات السماوية والأرضية إته ليس مركياً على هيئتنا 
أو مفكرا مشل تفكيرضا لا متحركا بل ثابتا يحرك الكل بعقله وي ذلك خالف 
سابقيه من الفلاسفة الذين افترضوا موجوداً حقيقياً كالماء أو الهواء او النارثم 
استخرجوا مه كشرة الأشياء بالحركة والتفبير فوصفت فلسفتهم بتفكيرها 
الحادي بيتما وصفت فلسفة أكسينوفان بتفكيرها اليتافيزيقي 


4 فلسفة بارمینیدس تجد تاگیدا لأفکار آکسینوفان من حیث اعتقاده 
بوحدة الوجود وآن الحقيقة واحدة. وقد عبر عن فلسفته بل كتاب دونه 4 الطبيعة 
وكتبه بأسلوب شعري» وقد قسمه إلى قسمين, الأول يتحلق بالحضيقة والشاني 
يتعلق بالظن. وهذا التقسيم يفصنح من نوعي المعرفة عند بارمينيدس؛ حيث إنها 
معرفة عقلية» وحسية الأولى تتميز بأنها ثابتة وكلية أما الثانية تتميز بانها ظنية 


وجزشية. 


إل أن ما يمي زفلسغة بارمينيدس هو الاهتمام بالتفكير العقلي وتفسيره 
للوجود تغسير عقليء إن للوجود عند بارمینید لن قع واخد ا ماقا وهو الوجود 
الكلي الحميضي؛ وهو وجنود ميتافيزيقي لا مادي» فمصدرالعرفة لا يآتي مسن 
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معلوصات حسية بل من تنظيم أسمى هو العقل الذي يستطيح إدراك الحقيقة 
المادية. لم ينف بارميتيدس وجود الحواس ولكنه لم يجد فيها اليقين. لقد سيطرت 
على فلسفة بارمينيدس فكرة الوجود لمنى أن الوجود موجود والملا وجود تيس 
موجود, والقكر قائم على الوجود ولولا الوجود لا وجد الفكر. وهذا الوجود لا هو 
ماض او مستقبل بل حاضر ولا يزول. ويعد بارمينيدس اول الغلاسفة الذين ادخدوا 
الشعر للفلسةة.(حلمي:1974ء 83). 


الفلسفة السوفسطاكية: 


يهود سبب تسمية الفلسفة السوفس طائية بسا هي عليه إلى كلمسة 
«سغقيطس» ومعتاها العلم» وينوع خاص معلم البيان( كترم 1980ء 42). وكائت 
عادة السفسطاليين ان يجويوا البلاد. ليعلموا الناس المبادئ التي يؤمتون بهاء وعرغوا 
أيضاً بالمخالطين لأنهم شكوا 4 المعرفة بحد أن ثرت الأوهام والأخطاء 2 أفكارهم. 
حيث كانوا يستعملون المنطق ليصلوا إلى نتائج خاطئة فكان ان اتزدوا الفكر إلى 
مستوى العامة من الناس.(رمزي نجار 1979ء 19)., فالسفسطائي معملم فصاحة 
يعلم تلميذه يف ډبرهن على كل ما يريد بصورة ظاهرية. ويختلف السفسطائي 
عن الريبي» يكون هذا الأخير مقتنعا بصورة نهائية بان العقل لا يستطيح البرهنة 
على آي شيء بصورة مؤمسكدة. آما بے اثواقع فيتحليان كلاهماء بقدر متساومن 
الحذر إزاء الفكر للك يمكن اهتبار السفطائي ريبياً من التاحية العملية. ۰ 


لقد أخذ السوفسطائيون على عاتقهم تمرين وتعليم الشباب اسلوب 
الخطابة وفن النجاح ل الحياة الممليةء مشل كيفية الوصول إلى المناصب وكسب 
الأصدقاء. وهن التعاليم تطبيقاممليا بمكن وصفها ي الفلسفة السقراطية بأاتها 
تمزيق للقيم الأخلاقية والتقليدية والتربوية حيث تتضمن الأساليب التي لا تتفق 
والفضيلة. 
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الفلسفة اليونانية الديعة ع 

لقد ظهر السفسطائيون .2 القرن الخامس قبل الميلاد» وكها هو معروف 

فقد جرت العادة 4 بلاد اليونان الا يتلقى العلم آو الحكيم أو الفيلسوف اجراً على 

تعليمه. إلا أن السفسطائين كانوا يتكسبون من تعليمهم» واتخذوا من القلسفة 

والخطابة وسيلة لجمع الال وتكوين الشروات» حيمث كانوا بقصدون التلاميت 

الميسورين الذيبن ينحدرون من الطبقات الراقية # المجتمع الأثيني» ويعلموتهم فن 

ترجيح رأي على آخر؛ وكيف بمكنهم الاستفادة من قول المتحدث ويلك 

استخدموا فوة الحجة 4 هزيمة الخصم .(محمد علي1984. 127). وهكذا ققد 

نزلوا بالعلم إلى مستوى الحرفة ولم ينظروا إلثيه كفضيلة ومعمرفة) وب هذا تدمير 
لقيم الحلم وقيم المحرفة. 


يشار هنا إلى أن السوفسطائيين اختلفوا عن الفلاسفة الأواشل الذين اتجه 
تفكيرهم نحو الشيء ليصلوا إلى المبدا الأقصى للأشياءء حيث كان تفكيرهم مادياء 
4 حين اتجه السوفسطائيون نحو الإنسانء وكان تفكيرهم مبتياً على الملاحظة 
الجزئية ب العالم المادي فمن الأجزاء كانوا يصلون إلى النتائج والنظريات ومن 
هنا ولد مذهب الشك لديهم ل أنه من المستحيل الوصول إلى معرفة يقينية إلا من 
خلال ملاحظة الحقائق الجزئية. 


وثمة اختلاف آخر بتركز على الهدفه فبيتما كان الفلاسةة الأوائل 
يهدفون إلى معرفة الحالم المادي وإصله أي المعرفة الموضومية المبنية على التامل 
الميتافيزيقي» فشد كان هدف السوفسطائيين الثطبيق العملي والغاية المثفعية 
تتعليم فن الحياة وضبطها ولهذا كانوا ابمد سن أن يحظو باقب الحكماء. ويعد 
بروتاغوراس وغورغياس» أبرز ممثلين لالسفسطائية.(مانتوي:1998ء 14). 
بروتاخوراس (480- 410ق .م): 


يعد بروتاغوراس آبرزممثلي السفسطائية واشهرد هم؛ قدم إلى اثينا عام 
450ق.م بعد أن طاف مدن البوتان وايطاليا الجنوبية ونشر كتابا عن الحقيقة جاء 
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الفسل ائثاي غ 
فيه يعض العبارات التي أدت إلى اتهامه بالإلحاد: فحكم عليه بالإمدام كما أحرقت 
کڪتبه ومۇلفاته فض ر هاريا غير انه تول غرقا ب آثناء غراره. 


ومن ضمن العبارات التي أودت بحياته ما يختص بالآلهة مثل قوله: «لا 
أستطيع إن أعلم إن كانت الالهة موجودة ام غير موجودة فإن مورا كثيرة تحول 
بيثي ويين هذا العم منها غموض الوضوع وقصر الحياة» .(حلمي مطر 1974ء 46). 


تقوم فلسفة بروتاغموراس على آن المحرفة نسبية. فقد جملته مقولته الشهيرة 
«الإنسان مقياس الأشياء جميعاً رإئدا للنسبية فقد كان يعد جميع القيم ذاتيةة 
فجميع الناس لا يتفقون حول طعم العسلء» بعضهم يجده لذيذ! بط حين يجده 
آخرون غير ذلڪ.(مانتوي» 1998 14). 


ول محاورة ثیاتیتوس يشرح لنا آفلاطون بان بروتاغوراس يجمع بين فلسمة 
هرقليطس بالتغير المتصل وفلسفة ديمقريطس بأن الإحساس هو المصدر الوحيد 
للمعمرفة. كما آنه يرى بأن القضيلة تعلم وهي بحاجة أن يتحملها الإنسان وبهذا 
فهي مكتسبة؛ وهذا مخالف لفلسفة سقراط التي ترى بأن الفضيلة فطرية وموجودة 
التفس الإنسانيةء وبحاجة إلى من يساعد بے إظهارها. 


غورجیاس: 


ولد 4 مدينة ليونيتوم من مدن صتلية وتتباين وجهات ذظر المؤرخين عن 
قتساريج ولادته فبينما يرى بض المؤرخين بان تاريخ مولده غير معروف 
بالتحديد» نجد آن بمض الموسوعات الفلسفية تورد بأانه عاش به الضترة مابين 
(375-480ق. م)ء (الحفئي ن عبد المنحم ص 298) اما العوا فقد أورد بأنه ولد سنة 
7 قم (العواء 1992 ص30). اما محمد عبد الرحمن مرحبا فيورد ب4 كتايه 
تاريخ الفلسفة اليونانية بأآن غورجياس قدم إلى اثينا عام 427 ق.م وثتفق المراجيع 
التي حصلنا عليها بأنه ولد 4 مدينة ليونيتوم؛ وقد كان خطيبا بارعا اذهل 
سامعیه بفصاحته» وهو آول من ألف كتابا ‏ الخطابة كما آلف مكتبا كثيرة 2 
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الفلسخة اليولانية القديسة غ 
البيان وقواعد الخطابة أو فن الإهناع الذي مارسه قبله معلما البلاغة ڪوراڪس 
وتيسياس حيث تشير المراجع إلى أنه فاز 2 الخطابة على تيسپاس عتدما مثلا أمام 
الأكليزا أي مجلس آثينا عضدها قدم طالبا التنجدة والعون لبلاده ضد أهيل 
قز را م ا 1009 166 


فلسفته: تتفق فلسفة غورجياس من حيث النتيجة مع فلسفة بروتاغوراس» 
ولكنهما اختلفا ا الطريقة المؤدية إلى هذه النتيجة. فبيتما مكان بروتاغوراس يقول 
كل حكم حقيشي» جاء غورجياس ليقول ولا حكم حقيقي,» ولكن هذا التناقض بين 
القضيتين ماهو إلا تناقضا ظاهرياء حيث إتهما يتكافآن به الواقع فإذا كان كل 
حکم حقیقي کما یری بروتاغوراس فمرد ذلك أنه يكتضي بالتحبير عن الظاه وإأذا 
كان ولا حكم حقيفي وفقا لرؤية غورجياس؛ فذلك لأنتا لانستطيع أن ندرك سوى 
الظاهرء (العواء المذاهب الفلسفيةء ص 31). وتكاد تتلخص فلسفة غورجياس من 
خلال تقسيمه لكتابه اتذي اشتهر به ( اللا وجود) فقد قسم كتابه الشهير هذا 
إلى ثلاثة اقسام حيث يقول ج القسم الأول أنه ا يوجد شيء ويتركز القسم 
الشاني حول مقولة أنه حتى لوكان هناك شىء فالإنسان عاجزعن إدراكهء 
ويتمحور القسم لثالث حول فكرة آنه حتى لو أدركه آي الشیء» فليس بوسحه آن 
ډبلخه لخیره (الحفني» ص298). 


ويسوق غورجياس حججا كثيرة لإثبات هذه القضايا 4 محاججة تشبه 
إلى حد بعيد طريقة زينون الأيلي ب المحاججة) مما جل بعض الباحثين يشككون 
فيما إذا كان غورجياس جادا به إنكار اللاوجود آم هي البراعة التي تسيز بها كغيره 
من السفسطائيين فيما عرف بالجدل الفارغ به إثبات الشيء ونقيضه ك آن واحد؛ 
حيث بقول غورجياس 4 النتف المتبقية من كتابه اللاوجود لإثبات القضية الاولى 
كما أوردها الباحث محمد عبد الرحمن مرحبا تقلا عن كتاب الأهواتي فجر 
الفلسفة اليونانية ص (279- 281): " إذا وجد شيء فيجب آن يكون موجوداء او لا 
موجودا أو موجودا ولاموجودا معا. ولايمكن أن يكون لا موجوداء لأن اللا موجود غير 
موجود إذ لووجد لكان نفس الوقت موجودا أو لا موجوداء وهذا مستحيل 

03 


الغصل اللاي ل 

وكذ لحك لايمكن ان يكون موجودا لأن الوجود غير موجود إذ لو كان موجودا فلا بد 
ان کون قدیما أو حادشا آو همسا معا. ولا پمکن أیضا ان یکون قدیم‌ا؛ إذ لو كان 
کلک لكان لا آول له وما لا أول له فخير 


محدد» وما لا حد له فلا پحجیط به مکان» إذ لو کان ٍ مکان لوجب آن 
يحتويه شيء آخر وبذلك فلا بكون غير محدد, لأن الذي يحتوي اسكبر من الذي 
يُحتوى ولا شيء أكبر من اللا محدود, ولا يمكن أن يحوي تفسه وإلا ڪان الحاوي 
والمحوي شيا واحدا وكان الموجود 1 الواحدا] شيثين؛ أي المكان والجرم وهذا باطل. 
فإذا كان اموجود قديما مكان لا محدوداء وإذا كان لامحدودا خلا يحتويه مكان» وإذا 
ڪان لا يحتويه مکان فهو غير موجود وڪذلڪ لا يمکن آن يکون الموجود حادتاء ٳذ 
لو ڪان ڪذلڪ لوجب ان يکون حادتا عن شيءء ما موجود او لا موجود وڪلاهما 
مستحیل. و ذلك لا يمكن أن يكون الموجود واحداء وإلا لكان له حجم وآمكن 
قسمته إلى غير نهاية أو على الأقل كان له ثلاثة أبعاد هي الطول والمرض والعمق 
ولا يمكن أن يكون كثيراء لأن الكثير حاصل الجمع بين هدد مسن الوحداث فإذا 
امتنع وجود الواحد امتتع وجود الكثيرا لأنه تكرار لها ومن المستحيل ان يجتمع ب4 
الشيء الواحد الوجود واللا وجود. وما كان الوجود غير موجود ضلا شىء موجود" 
(مرحبا ص 167- 168). وهكذا يثبت القضية الأوئى من القضايا الثلاث. 


اما القضية الثانية والتي قول فيها "إذا وجد شيء فلا يمكن معرفته" حيث 
یری غورجياس بأآن هثاك فرقا جوهريا بين الموجود وبين اللوم وإلا لكان كل معلوم 
موجوداء وحيثئذ فلا مجال للوقوع 4 الخطا مادام الموجود معلوما. وخا كان الخطا 
حاصلاء لزم ان يكون الموجود غير المملوم. 


اما القضية الثالثة فيرى غورجياس بأن ترتيب المعرفة على الحواس) ويأن 
مايصل عن طريق الحس لايمكن نقله إلى الآخرين. 
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الفلسنه اليونانية القديسة م 

تميز غورجياس عن بقية السقسطائيين آنه رأى بأن اساس الشرائع 

والقوانين هو اتفاق الناس وموضوعاتهم» والأساس ب هذه المسالة يرجع إلى التفرقة 

بين الطبيعة والقانون فقد رای غورجياس بان " الإنسان مقیاس كل شيء". 
(مرحباء ص 170). 


قلسفته السياسية يرى غورجياس بأن العدالة هي '" مصلحة الأقوى" 
وهذا مارفضه أفلاطون حيث نادى بنظرية الحاكم الفيلسوف» ثم عدل هذه 
النظرية بحيث أصيحت اأكثر واقعية 4 كتابه النواميس. 


كها يرى غورجياس بأن القوة ليست 2 قمع الشهوات والزهد 2 الدنيا 
وبح الشهوات» كما يعلمنا الزهاد والوعاظ وفلاسفة الأخلاق, وإنما القوة غ 
النزوع والسيطرة وإشباع الرغبات وسياسة المدن وحكم الشعوب. أما الزهد فضعف 
وخور العزيمة وهو بالعامة اليق. فائذي لايرب ب شيء ولا يشتهي شيا باسم 
بعض الباديء الخلقية المزعومة رجل عاجز خائر ليس عنده مسن الشجاعة والإقدام 
ما يجعله هضوا صالحا للحياة قادرا على الفعل والتأثير ب الانتاج. إنه ميت ب4 
صورة حسي»؛ فطبيعة الحياة هي النزوع والرغبة والشهوة وقوة تدفع إلى تحقيقها 
ليشعر الإنسان باللذة ويبلغ السعادةء وألا كان حجرا صم بطن الارض خير له من 
ظهرهاء وقد عارض سةراط وأفلاطون هذه النظرية وأملنا الحرب عليها. 
( ات072 
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الثالت 


الفاسفة السقراسية ع 
الفصل الخالذ 
الفسلاة السقراطية 


سمي بهذا الاسم 4 تاريخ الفلسقة سقراط وأتباعه» ومن أبرزهم أفلاطون 
وأرسظوء وة هذه المرحلة تحديدا بلغت القلسةة القديمة اأوجهاء وتمتد هذه المرحاة 
تحوقرن من الزمن بدءا من سنه (430ق م وهو التاريخ التقريبي الذي بدا قيه. 
سقراط بنش ر تعاليمه» حتى سنة 322 قم وهي السنة التي وة فيها أرسطو) وقد 
تميزت الفلسفة ب هذه المرحلة عما سبقها من مراحل» حيث اتم الفلاسفة انين 
سبقوا سقراط اهتماما كبيرا باظاهر الطبيعية بل حين اتجهت الفلسفة 
السقراطية إثى الإتسانء باعتباره ڪائناً أعلى؛ وهذا بمثل أحد الإسهامات الأساسية 
للقلاسفة السقراطيين وهو ما تمخض عنه طرح الأسئلة الجوهرية للفلسفة والتي 
ما فتلت تشخل الفكر الفلسفي حتى يومنا هذاء والمتمثلة بماهية قواعد العرفة الأتا 
(المنطق) والسلوك الإنسائي (الأخلاق) وحول أصل الإتسان ومصيره ككائن عاقل 
(الميتافيزيةا). ومع أن فلاسفة هذه المرحلة لم يهملوا اي مكون من مكونات الفلسفة 
إلا أن نظرياتهم تصب قبل كل شيء 24 فلسةة العشل. وهي السمة التي ستطبع 
الفلسغة القديمة بصورة نهائية. ومما يميز هذه المرحلة وإمني الفلاسفة 
السقراطيين عن الغلاسفة بعد سقراط هو تحول الاهتمام من الميتافيزيها التي 
شكلت صلب الضاسفة 2 المرحلة السقرإطية إلى الاهتمام بالأخلاق كمجال 
اهتمام رئيس للفلاسفة ا مرحلة ما بعد سقراط. 


سقراط (399-470قم)؛ 


ولد ب أشينا لأب نحات وام قابلةء امتهن النحت بدوره» وعده عراف مجبد 
دلفيس أكثر التاس حكمة دهش سقراط لهذا الوصضه فعلق قاثلا «لا اعرف شيا 
أكثر مما يعرفه الآخرون لكنهم يعتقدون انهم يعرفون شيدا ماء واعرف أناء انتي لا 
أعرف شيدا»(مانتويء 1998 16). عرف سقراط بثباته على مبادله الفلسفية؛ ولم 
يشا التخلي عنھا حتی عندما کان بامس الحاجة إلى ذلڪ با أثناء محاكمته 
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اسل شالت غ 

فواجه الحكم عليه باقتناع ودضع حياته متا لالتزامه بتلك المبادئ. حيث انتهت 
حياته بتجرعه سم الشوكرانء وفقا لقرار المحكمة تاركا وراءه فلسفة مضعمة 
بالحياة. 


لتقد ڪان والده صوفرو يقوس نحاتاً وامه فیناریت قابلة ڪما اسلضناء وقد 
تعلم سقرط حرفة ابيه نظرياً غير انه عمليا طبق مهنة والدله» حيث مكان بو 
تعاليمه الفلسغية يساعد طلبته على تثوليد الأفكاروكان اهتمامه بالأفكار 
الفلسفية أقوى من اهثمامه بحياته الخاصة أوواجباته البيتية. فقد كانت حياته 
خاضحة إلى علو الفلسفة. حيث يصف زوجته إكزاتثيب بأنها مثل السماء عندما 
ترعد سرمان ما تبکي. كما عرف بحدم اهتمامه بمظهره أو إكتراثه بائحياة المادية 
أو المرڪز الاجثماعي» وڪان يعد نفسه ناا لمیزات خلاث: آنه وٹد إنساناً ل حیوانا. 
رجلا لا امراق ویوذانیاً لا بربریاًء هذه المیزات التي اسعدت تلمینه افلاطون من بعده 
حمیث اضاف وانه ولد 4 عصر سشراط. 


امضى سقراط حياته ل أثينا باستتناء فترتين من الخدمة العسكرية 
وكان متفرغا للفلسفة والمتاقشات الفلسفية فقد كان جريتاً بل آرائه وعندما 
اعلن على رقوس الأشهاد عدم إيمانه بتعدد الالهة اتهم بالإلحاد وافساد الشباب 
الاثيني» وسجن حتى يوم إعدامه لقد كان بحق عملاقاً حتى 4 الوقت الذي كان 
ينغد فيه حكم الإعدام فقد بقي 4 سجنه يعلم طلابه بمنطق وشجاعة وشرف حتى 
إته عندما وفر له احد طلابه فرصة للفرار رفض سقراط ذلڪ معتبراً انه يحترم 
القانون ولو آخطاء ذلك ان خرقه للقاتون الخاط يعلم الناس على خرقه حتى 
عندما یکون صائبا.(رمزي تجار,1979, 21). 


وة محاورة الدفاع يروى تنا أفلاطون محاكمة سقراط وإعدامه» فقد اتهم 
من قبل ثلاثة اشخاص: أحد السياسيين انيتسوس وأحد الخطباء ليقون وأحد 
الشعراء ميلتوس, بأنه يفسد الشباب ويعتقد بآلهة بدل الآلهة المعروفة آتذاك. وقد 
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الفلسفه السفراطية ل 
دافع سقراط عن نفسه بقوله إن کان سقراط مفسدا للشباب فمن المصلح ياتری+ 
لقد ذقى سقراط الاتهامات الموجهة ضده. 


ويروي افلاطون ما حدثه به خیریغون صديقه: عندما سال عرافة معبد 
دلضي إن كان هناك من هو أحكم من سقراط $ فكانت إجابة العرافة آنه لا يوجد. 
وبحد أن تمعن سقراط بما حدشه به خيريفون مضى ليتحقق من مسحة هذا 
الحديث. فطاف فثات ثلاث مسن الجمهور يناقشهم بأسلويه الجدلي الحواري 
ليتفحص معرفتهم. فكانت الفئة الأولى فئة السياسيبن فوجدهم يجهلون حقيقة 
ما يتحدثون فيه؛ ومن ثم تجول بين الشعراء فوجدهم يكتبون شعرهم باللا لهام 
وليس بإمكاتهم تفسير ما يكتبونه» وثم تنقل بين فئة الحرفيين فوجدهم ملمين بضن 
حرفتهم ويمرطوتها جيداء ول هذا هم حكماء ولكن للأسف يدمون معرفة كل 
موضوع خارج إطار حرفتهم وهذا بنظر سقراط هو الجهلء ومنذ ذلك الوقث اخذ 
على عاتقه مسؤولية محارية المد هين المحرفة مثل السوفسطائيين. 


لد تايح سفراط دفاعه عن نفسه بدفاعه هن المبدآ الفاسفي الذي نادى به 
ميدأ البحث عن الفضيلة والخير. وعرف الفضيلة بأنها المعرفة؛ وأن المعرفة حقيفة 
فقط عتدما تصل إلى حد التعريف. إنه يجد تقسه مفكرا وناقدا حراء ومع ذلك لا 
يعارض القانون ولكن إن كان لا بد من مواجهة الموت فيمضي سقراط ليقول إن 
الموت بل هدا المحنى ما هو إلا تفيير ومهاجرة الروح من مكان إلى آخر؛ وهو بذ لك 
آشبه بنوم عميق لا احلام خلاله. أما إن كان الوت يعني مقابلة الموتى الآخرين فهل 
هناك اأجمل من مقابلة العظماء والفكرين أامثال هوميروس لقضاء بمض الوقت 
معهم وتفحص آفكارهم ومعرفة من منهم حکیماء ومن یمتقد انه کذلڪ؟ وهناك 
لا شك دجد سمادة لا تحصی . 


ابتسموا إذن للصوت آيها القضاة واعلموا علم اليقين آذه يستحيل على 
الرجل الصالح أن يصاب بسويء لا 2 حياته ولا بعد موته» فلن تهمله الآلهة ولن 
تهمل ما يتصل به كلاء وليست ساعتي الآزفة قد جاءت بها الصدفة العمياءء فلست 
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ارتاب 4 أن الموت مع الحرية خير لي ولذلك لم تشر مشيرتي بشيءء ولست لهذا 
عاضباً من المدعينء أو ممن حكموا علي فما تالتني منهم اساءة ولو ان احدا منهم 
لم يقصد إلى أن يعسل معي خيراء وقد أهاتبهم لهذا عتابا رقيقا. وإن لي عتدهم 
رجاء» فآنا التمس ايها الأصدقاء إذا ما شب أبنائي أن تثزلوا بهم العقاب» وأحب آن 
توقعوا بهم الأذی كما آذيتكم وذلك إن بدا ضنهم اهتمام بالثروةء أو ا شيء 
امكثر مما يهتمون بالفضيلة) أو إذا ادعوا آنهم شيء وكانوا ب2 حقيقة الأمر لا 
شيء. 


إذن فانحوا عليهم باللائمة كما فعلت ممكم لاهتمامهم ما ينبغي ان 
ببذلوا فيه عنايتهم» ولظنهم أنهم شيء 4 حين الفهم 4 الواقع لا شيء. فإذا فعلتم 
هذا أكون قد نالني ونال آبناثي العدل على أيديكم.(محمد علي1984, 135). 
ويبدو وإضحاً أن هاجس البحث من الحقيقة واليقين ملازم له حتى 4 رحلة الموت. 
فقد ختم سقراط حياته بعبارته الشهيرة والتي سيرددها بني الإنسان حتى نهاية 
الكون. لقد ازفت ساعة الرجل؛ وسيثصرف مكل منا إلى سبيلهء انا إلى الحوت وانتم إلى 
الحيات ولكن من منا لديه السعادة المقبلة فيبقى أمرا غير معروف لا واحد غير الله. 


فلسفة سقرامڭ: 


لم يخلف سقراط نصوصا مكتوية مما يقتضي التحفظ عن التعليق من 
متهبه» الذي يصعب التمييز بينه وبين مذهب تلميذه أخلاطون.(مانتوي1998؛ 16). 
وقد يتضح لنا سقراط بصورة آأول مغكر يستحق لقب فيلسوف عن جدارة لأثه أول 
من بنى منهجا لنقسه وحول الفلسفة من افكار غيبية فوضوية إلى منهج يفسر 
الحياة بوحدة تتماسك عضوياء فإذا كان هدف الفلسغة هو معرفة الأشياء بشكل 
عام فإنه يتضمن معرهة الإنسان بشكل خاص,» لذلك تبنى سقراط العبارة التي 
قراھها على جدار معد دلفيس «اعرف نفسك بنفسك» وي ذلك جحل معرفة 
النفس هي المدخل إلى الفلسفة وان الأخلاق نهايتها .(مانتوي7 1998,1). تتميز 
فلسفة سقراط بأنها ميتافيزيقية بمعنى آنه 4 بحثه عن الحقيقة رفض سقراط 
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بر الفلسفة السفراطية ع 
التفسيرات الادية السببية واتجه نحو التفسيرات الفعلية فضي فلسفته تجد سيطرة 
العقل على الجس واتنضس على الجسد. لقد كاتت فلسفة سقراط تدور حول 
ماهية الإنسان وفضائلهء وأن من يتبع الشهوات والعواطف فهو أشبه بالحيوان. فقد 
طرح سقراط مضهوم الضبط الذاتي؛ فالإنسان الذي بضبط نفسه هو الذي يضبط 
أعماله. إن ثهذيب الذات معتاه تحرير الإنسان من عبودية الشهوات وے ذلك تحقيق 
لسعاد“4. وقد ريط سقراط الفضيلة بالمعحرفة» وان كل الفضائل وإحدة لأنه إذا 
كانت الفضيلة معرفة فإن الإنسان لا يعرف ذلك إلا إذا كان يعرف خير الإئسانية 
التي تهدیه 4 ظروف حیاشه» وتریه متی يمكن أن يتصرف كإنسان فاضل ويضبط 
نفسه ويحترم حقوق غيره. 


إن الإنسان يجب أن يعرف ذلك عن نفسه لأن الفضيلة لا ثعلّم. إذها ليست 
تکتیك خارجي يمكن تعلمه كما هو الحال عند السوفسطائين. وإن ما بستطيع 
الأستاذ فعله هو ان يبستميل تثلامذته ليمرن عقولهم ويكتشفوا أنفسهم ويعرفوهاء 
وعندئذ يصلون إلى الحفيقة التي يبحثون عنهاء 


آما فيما يخص منهجه الفلسفي» فضي الميتافيزيقا يصف ارسطو منهج 
سفراط الفلسضفي بأشه عقلي وكللي ومطلق لا يحده مكان أو زمان. وقد تمكن 
سقراط من الوصول إلى المعرفة عن منهجه الفلسفي هذا بطرق ثلاث: التعريف 
الاستنباطي؛ والحوار الجدلي» والتهكم والتوليد. 


ففي التعريف الاستفباطي يري سقراط بان مهمة الفيلسوف الأولى هي 
تحديد وضبط اللمصطلحات وتعريفهاء مشل ما هي الشجاعة؟ وما هو الجمال؟ وما 
هي الحقيقة؟ ومحاولة تمريفها بألفاظ واضحة محددة يعد الوصول إلى ماهيتها. 


قد كان سقراط يبحث عن جوهر الهثى المعطى ليصل إلى حقبقة الشيء 
معتقداً انه إذا استطاع العقل معرفة الجوهر فيستطيع عندثذ آن يصل إلى تعريفه 
وبالتالي معرفته. 


713 


المسل ائائٹ عم 
و الحوارالجدلي کان سقراط يسال محدثیه إن کانون يعرفون شيئا 
عن الموضوع قيد البحث ودور سقراط هو قيادة الحوار. 


و التهكم والتوليد» طريق المعرفة عند سقراط يمر بمرحلترن المرحلة 
الأولى التهكم والثانية التوليد. اما 2 مرحلة التهكم فنجد ان سقراط ينزع فيها 
دائماً إلى تأكيد جهله بحةيقة الموضوع قيد البحث؛ فيظهر للخصم او المحاورانه 
يجهل الموضوع تماماء ويوجه الأسالة إلى محاوريه ولكن لا يعطيهم رأيه بل يحاورهم 
ويجاد لهم ويناقشهم ويوشعهم بالتناقضء ويؤدي بهم إلى إقرارهم بجهلم. ويالتالي 
يصبح الجهل هو القاسم المشترك - مؤقتا -بين سقراط ومحاوريه. هذا الجهل 
انتهى إليه سقراط من مجرد التناقض الذي لاحظه ج ثنايا الحديث. وبطبيعة 
الحال فإن هذا التتاقض لا برجع إلى خطا منطقي ارتكبه المحاورون بتقدرها يرجع 
إلى زيف الأفكار والآراء السابقة التي لديهم» فضلا عن ميزة هامة وهي ان سقراط 
یعلم آنه جاهل علی حین آن محدیه جھلاء لا یمترفون بهذا الجهل» بل یعتقدون ان 
معرفتهم هي الحقة. هذا هو التهكم عند سقراط ولكن هدا المنهج لا يكتمل إلا إذا 
استتبع بالخطوة الثانية وهي مرحلة التوليد. 


وه مرحلة التوليد تأتي أهمية الأفكار السقراطية إذ اننا نحلم أن الأسثلة 
التي بلقيها سقراط على محدثيه تثير الأفكار ل نفسه ول نفس الحاضرين وهنا 
ياتي دورسقراط. يبد سقراط ب حديثه بحث الأفكارالشائعة لدى الئاس لكي 
يصل إلى ماهية الأشياء» وبحدها يشير إلى محاوريه بأي تعريف يقبلون هل 
بالتعريفات الزائفة ام بالتمريف الصحيح الذي تم التوصل إليه أخيرا. ولهذا وجدذا 
سقراط يستنتج كل الحالات التي تئطبق على الشيء موضوع البحثه ويكشف عن 
كل الأوجه التي تتصل بالموضوع حتى ينتهي إلى التعريف الصحيح. ومن اللاحظ 
ان سقتراط با بحثه هذا کان حین یتوصل إلى تعریف ما ینزع داثماً إلى إثبات كل 
الأشياء الأخرى المخالفة لهذا التعريضء ثم يطابق بين التعريف الصحيح والتمريف 
الزائف عن طريق التضاد» ليثبت للخصم آن هناك حالة واحدة فقط ينطبق عليها 
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الفلسفة السقرلطية 34 
التعريف الصحيحء أمأً التعريف الزائف فینطبق على عدد كبیر من الحالات وتلڪ 
أول خطوة 4 بناء العلم بالأشياء أو التوصل للماهية.(محمد علي.1984ء 133). 


تقد قال سقراط أن فن التوليد عتده مشل شن والدته 4 ممارستها للقبالة 
والضرق الوحيد إن زياثنه من الرجال ولكن زبائنها من النساءء واهتمامي ليس 
بالجسم بل بالروح وأعلى نقطة .غ فني هي القوة لإثيات بكل تفحص إذا كان 
الوليد لفكرالشاب هو حقيقة أم خطا. ولكن مشل القابلة فلا أاستطيع توتيد 
الحكمة. والسماء أعطتني أن أقوم بمهمة التوليد ¥ الولادة. لذت فإنه ليس لدي 
نوع من الحكمةء وأن هؤلاء الذين يرافقونني لأول وهلة ييدون غير أذكياء» ولكن مع 
المناقشات والحوار بتقدمون بسرمة مدهشة ثلآاخرين ولأنفسهم رغم أنه بكل وضوح 
لم يتعلموا شيئاً مني غير أن المعرفة المدهشة الكبيرة هم انفسهم يكتشفونها. 


لم يؤسس سقراط مدرسة ولكن اوجد فلسفة؛ ولم يكن بالإمكان إيجادها لو 
لم يكن هناك رجل باسم سقراط. وصفه افلاطون بأثه أكثر الرجال ذكاء وفطنة 
وجودة 4 عصرد وأعظم ولادي الفكر, 


لقد اتثشرت مبادئ سقراط 2 اتجاهات مختلفة وظهر تأثيرها بشكل خاص 
على تلمیده افلاطون الذي ثمیز بفلسفته ویتفکیره المیتافیزيقي مثل استاذه. ` 


افلاطون (348-428ق م): 


ولد افلاطون ب جزيرة «أجينا» القريبة من أثيناء ويعود با اصله إلى أسرة 
ذبيلة يجري 4 عروقه دم الملكيةء فمن جهة أبيه «أرسطون» يعود بصلة القراية إلى 
ڪوردوس آخر ملوك آثیناء كما آن والدته بیریکیتون تنحدر من عانلة صولون 
المشرع الآشيني الشهير. لقب بافلاطون نظرا لجبهته العريضة التي تدل على 
ذهكائه.(رمزي تجار 1979ء 23). 
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المسل ائات غ 

وبعد وفاة والده تزوجت والدته من بيريلامين وجاء لأفلاطون شقيق اسمه 
انتيضون والذي يظه ر محاورة بارمنیدس» وقد كان زوج امه أيضا من مائدة 
عريقة؛ وبت لڪ كانت نشأة آفلاطون 4 بيت وفر له أفضل التعليم بے مرحلة ازدهار 
اليوثان شقافيا. 


تلقی افلاطون دروسسه الأولى عن السفسطائيين وعن اقراطيلء تلميذ 
هرقليطس, وعندما اهز الحشرين؛ لازم سقراط حتى وفاته. ولقد شكل هذا اللقاء 
نقطة تحول ل تاريخ أفلاطونء حيث بقي تلميذا وصديةا لسقراط مأخوذا بسمادة 
حوار سقراط الفلسضي. 4 الثالثة والعشرين من عمره اهتصب بمض أهله السلطة 
بمساعدة اسبرطه»؛ فعرضت عليه مثاصب هامة: ففضل الانتظار؛ وعلضسى 
الأرستقراطيون وقتلوا خصومهم وصادروا ممتلكاتهم» ثم ما لبشوا ان انقسموا على 
انضسهم فأشاعوا الفساد 2 اللدينة: وقد استطاع الشمعب أن يهزمهم وانتصرت 
الديمقراطية) وهنا أراد أفلاطون أن يسهم 4 ترسيخ العدالة 2 بلاده ولكن سرعان ما 
اتت الديمةراطية على كل ما تبقى من الفكر فاعدم سقراط ولذا يئس افلاطون 
من السياسة وذهب إلى أن الحكومة العادلة لا تحكم البلاد ارتجالاء وإنما يجب أن 
يمهد لرجاتها بالتربية والتعليم» فأنفق حياته يفكر .4 النظام السياسي من خلال 
الفلسفة:(محمد علي1984 160). ولم يجد خلاصاً من حالة الفساد إلا بالتربية 
فاصلاح الدولة لا يتم إلا من خلال إصلاح الإنسان ولا وهذا مثوط بالتربية. 


لقد ترت نهاية سقراط الأليمة آثارها 2 افلاطونء كما أن جهوده 4 
تخليص سقراط ب أثناء محاكمته؛ جحلته 4 موضع شك من قبل الديمقراطيين 
فنصحه أصدقاءه بمغادرة اثيناء فأمضى اشنتي عشرة سنة متجولاً هدد من 
البلدانء حيث سافر إلى ميغار وكريين» وهنا درس الرياضيات» مكما سافر إلى مصر 
وايطاليا حيث اطلع على التعماليم الفيثاغورية. كما آقام فترة وجيزة 4 صقلية 
لی جاتب دتيس القديم» لكنه اختلف معهء فقام هذا الأخير ببيعه كعيد» وما لبث 
آن اشتراه رفاقه واعادوا تحريره لكي يعود إلى الاستقرار أثينا ليؤسس مدرسته 
(الجيمنازأو الأكاديمية) وهناء وإبتداء من هذه الضترة باش ر أفلاطون التعليم 
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والكتابةء مکرسا حیاته لهاتین الهم تین فماش حباته ا هدوء وکانت وفاته ايضاً 
ل هدو حيث دعي من أحد تلامذته ليشارك 4 حضل زواجهء فجاء القبلسوف ذو 
التمانيتن ماما وشارك بسرور وبحد ساعات من المرح لجا إلى زاوية هادئة من اثبيت 
وجلس على كرصي لياخذ قسطاً من النوم» ولكن عندما جاء آهل البيت 2 الصباح 
ليوقظوه وجدود قد تسلل خلال الليل بهدوء إلى نوم أبدي» وسارت معظم أثينا 2 
جنازته» ليسدل الستار على حياة أحد عمالقة الفكر اليوناني إذ يمد بحق الحؤسس 
اللأول لما ييدعى المشروغ الفلسغي» وأن العودة إلى تفاصيل حياته وفكره الفلسفي ا 
فحني العودة إلى مرحلة تاريخية مضى عهدها وانقطعت صلتها بالحاضر. خلا تزال 
تخبة من مفكري الحصورالحديثة ترى 4 فلسفة آفلاطون الأساس الذي قامت 
عليه الحضارة الخربية بصورتها الراهنة.(الجيوشي 1994 9). 


فاسفتا . 


يعد اهم تاثیر مباشر على آفلاطون. ما ذڪرنا سابةاء هو ما ترڪه فيه 
آستاذه سقراط» ودلیل ذلڪ قوله: «شکرا لله لأنه خلقنی يوتانيا لا رتوا را 
عبدا؛ رجلا لا امراة وشکراً له لأنه خلقني ل عهد سقراط». 


فقد انطلق فكر أفلاطون من مناقضة افكار المذاهب السابقة فترإه يجيب 
هرقليطس الذي عد الحقيةة 2 التخير المتواصل» حتى إنه لا يستطبع أن يستحم 
بماء التهر الواحد مرتين. كما يجيب عن ثفي بارمتيدس لحركة الكون فإذا به 
يوافق الأول كون التغير يصيب كل شيء ب العالم ولكن العالم الحسي فقطه 
ڪون أفلاطون كما سنوضح بعد قليل قد قال بعالمين اثئين؛ عالنا الأرضي الحسي 
المتغيرء وعالم المشل» وهو عالم الكمال الثابت أوعالم الله. أمسا ما قاله 
بارمنيدس عن إلغاء الحركة فشد حاول افلاطون أن يتجنبه قد ر المستطاع. 
(رمزي نجار1979, 24). 
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إن فلسفة افلاطون تعد قمة تطورالفلسفة اليونانيةء إذ أنها تتطلصع إلى 
المالم الأقضل بنظرة روحية ولديها الثقة بقدرة الحقل الإثساني 4 الوصول إلى 
الحقيقة المطاقة. 


تظرية المثل: 


تشكل المثل موضوع المعرفة ے فلسفة افلاطون» وهي صور مجردة 
للموجودات 4 عالم الإثه وسماها المثل الإلهية. إنها لا تفسد ولا تتغير بل هي 
خالدة آما التغير والفساد فينال الموجودات الكائنة. فالمتل هي مبدا الوجود وامعرضةة 
فهي ميدا الوجودلأن الجسم لا يتعين ب نوعه إلا إذا شارك بجزء منه 4 مثال ممن 
المثلء وهي مبدا المعرفة لأن النفس لا تدرك الأشياء ولا تعرف أسماءها إلا إذا كانت 
قادرة على تأمل المثل. وقد اخضى أفلاطون فكرة الوجود الثابت الساكن علس عالم 
المثلء فكل مثال ينطوي على ماهيته 2 صورة حقيقية ثابتة لا تتفير. 


فالحثل هي الوجود الحقيقي 4 أسمى معانيه. أما عالم الحس فهو غير 
جدير براي أفلاطون إلا ب التخير الهيرقليطي(محمد قاسم 2001 137). وهكذا 
نجد أن هناك عاين لدى افلاطون, عالم المقل او عالم الله حيسث تسبح المشل 
المجردةء والمفاهيم الروحية» وعالم الحس أو الظل حيث تتجسد الصور وتصبح حسية 
معروضة للتغير والفناء. فعالم المثل هو العالم الحقيقي الذي يشتمل على الحقاثق 
الثابتةء وقد تتمثل 4 مالم الحس بصورة جسمانية فتكون بمثابة الشخص 
الحقيقي وصورته ل المرآة. 


صورة اشرآة الحسية هي خيالية تتغير بيتما الأصل 4 عالم المثل هو صور 
مجردة او مفاهيم ثايتة تحرك الصور الحسية ولا تتحرك فتكون الحربكة ي عالم 
الح والثبات 4 عالم المخل. إن المثل تشير إلى ان الأشياء تشترك ب4 حقيقة واحدة 
فمثلا نتظر 2 الوجود الحسي فثرى وجهاً جميلا طبيعة جميلة زهرة جميلة عبارة 
جميلةء نفهم أنه رغم اختلاف المواضيع هناك جامع مشترك هو مفهوم الجمال ' 
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المفهوم هذا هو الثابت كوحدة من المثل تسبح ے عالم الحق بينما الأشياء الجميلة 
هي ب عالم الحس وهي عرضة للتغير وليست ثابثة كمفهوم الجمال. 


فالمالم المحسوس عالم حقيقي» لكن بالمشاركة فقط فهو مجرد نسخة أو 
ظل تعالم الأفكاروالمشل. والمثل هي الأسباب الحقيقية الكامنة وراء مكل ماهو 
موجود. ويذلك فإن علة الشيء الجميل هو الجمال ذاته ل مثال الجمال» وليس 
هناك علة أخرى سوى هسذاء أو بمحشى أدق إن العلة الحقيقية لكل شيء: هو 
مشاركته 2 مثالهء فبالجمال بالذات تكون الأشياء الجميلة جميلة ويالكبر بائذات 
تكون الأشياء الكبيرة كبيرة"'. 


وهي الحقيقة الممللقة الثابتة وراء المحسوسات المتفيرة وكان القيشاخوريون 
قد قالوا بان الأشياء عبارة عن أعداد فأعداد الفيثاغوريين تقايل المثل عند أفلاطون, 
وهذا ما جعل أرسطو يرد طبيعة العلاقة بين المثل والأشياء عند افلاطون إلى تاثره 
بالفيشاغوريين ‏ نظرتهم للعلاقة بين الأعداد والأشياء. 


أما عن إدراك العقل شل أفلاطون, ذهذا ما توضحه محاورة بارمينيدس إذ 
يرى أفلاطون بان المشل ما هي إلا حقائق وصورتوجد بذاتها ولذاتها مستقلة عن 
العقول التي تعرفها او الأشياء التي تشارك فيهاء إنها موجودة ومستمرة وثابتة غير 
متغيرة تراها عقولنا عندما تصل إلى تعريف مطلق كلي لهاء فمثلا عندما تعتبر 
حقيقة العدالة أو المساواة فإننا نتطلع إلى المعتى الكلي الشامل لحقيقة العدالة او 
المساواة وبذلك نذهب بتفكيرنا إلى صورة العدالة أو صورة المساواة لكي تصل إلى 
الحقيقة المطلةة, وهذا يعني أنه يوجد صور مطابقة لكل مطلق أوفكرة نفكر فيهاء 
فالنفس ترتقي من سجن جهلها إلى العالم العقلي الأعلى» وهذا ما تؤكده اسطورة 
اتكهف.(افلاطون.1969ء 187). 


(1) ثبدا المقائة السابقة في كتاب الجمهوريةء بأسطورة الكهف. بقول أفلاطون: انتخيل كيفآًء روجدداخله سكان مقيدون مدذ 
لفولتهم» بحيث لإ بستطيعون الروية إلا في اتجاه واحد أمامهم. وخي خارج لأكهف تجو الناس وهم يحملون أشياء تتعكس 
ظلالها على الجدار الداخلي تلكيف(أمام الأشخاص المقيدين) إن علاقة هذه الأشياء بظلاليا هي كعلاقة عالم المثل 
بالعالم المرئي الذي فرام 
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وهكذا نرى ان نظرية المثل عند أفلاطون تعبر هن الصورة الأولى للماذهب 
العقلي ل المعرفةء فإن اللحرفة العقلية عنده آو كما يسميها «المعرفة بالصور» سابقة 
على التجرية الحسية لأثها تتم بواسطة تذكر الحياة السابقة للنفس قبل 
اختلاطها باليدن وتعلقها باادة والحواس.(يحيى هويديء1956 110). 


نظرية المعرفة: 


اصل المعرفة الحقيقية عند أفلاطون ينحصر 4 إدراك ومحرفة المثل. المشل 
هي الحقائق الثابتة والحعقل بتجاريه الحسية يحاول إدراك هذه المثل. وصحوية 
الإدراك تكمن 4 آننا قد نستخدم التجرية والإحساس للوصول إلى المعرفة والتجرية 
متبدلة بينما المثال ثابت, لذلك علينا تحكيم العقل بالوصول إلى المثل وهذا يتم 
باتتزاع الجوهر سن الحسيات» # إطار التأمل والتذمكر والإنطلاق من الجزئي إلى 
الكلي.(رمزي النجار,1979. 29). فالمعرفة المقلية قائمة على التذكر, فالأشياء 
المحسوسة تذكرتا بالثل كون المحرفة ظلت كامنة 4 تفوستا رغم الاختلاط 
بالجسد. إذ أن اروا حنا قبل توحدها بالجسد قد استطاعت ان تتأمل المثل. آما 
العملية التي تقود العحقل إلى معرفة المثل وهذا ما يسميه أفلاطون بالجدل الصاعد 
ويتضمن الارتقاء الجدلي والذي يسير خلال مرحلتينء مرحلة الظن أو معرفة عالم 
المظاهر (العالم المحسوس) ومرحلة العلم أو معرفة العالم الواقعي (العالم المعقول) 
والمحرفة الضثية تقسم بدورها إلى مستويين المحستوى الأعلى وهو الإيمان وموضوعه 
المالم المرئي ذاقه. والحستوى الأدنى وهو الحدس وموضوعه عالم الظلال والأشباح 
الي لا يمكن أن يكون موضوع معرضة حقيقية. فالعلم لا ينكب إلا على دراسة 
تصورات معقولة آي ما يسميه أفلاطون المعرفة العقلية وهي التصورات الثي يؤدي 
الارتقاء فيها إلى فكرة الخير وهي التي تشكل اسساس العقل عند افلاطون. 
(مانتويء1998؛ 20). لقد نقد آفلاطون كل منهج غير عقلي يصل بنا إلى المعرفة 
فهو يرفض كل النظريات التي تعتمد على الحواس ويجادل 2 محاولة ثياتيتيوس 
نظرية بروتاغوراس السوفسطائي بمعرفته الحسيةء ومثل هذه المعرفة بنظر أفلاطون 
غير صحیحة. 
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لقد تأثرت نظرية أفلاطون بالمعرفة بتفكير ميتافيزيقي» لقد آراد آن يبین 

لتا أن عالم الأجزاء والحواس غير مقنع للمعرفة لأته عالم متغيں بينما هناك عالم 
ثابت وشامل ومطلق هو عالم المثل. 


۱ تفس الإنسانية: 


الئفس الإنسانية عند أفلاطون, هي الأخرى مؤلضفة من جوهرينء وكما 
اسلفنا سابقاً بان النفس موجودة قبل اتصالها بالبدن فجوهرالتفس ل هالم المثل 
وهو خالد وجوه ر البدن 4 عالم الحس وهو فان؛ النقس ترتبط بعالم المثل فهي إذن 
ازلية وأبدية تبقى بعد الموت. وما النفس إلا توافق العناصر المؤلضة لليدن وليس لها 
وجود ذاتي وإنما هي كالنغم بالإضافة إلى الآلة والأوتار. والنفس تديرالبدن؛ 
وتتحكم 2 الأعضاء وتقاوم البدن بالإرادة متى كانت حكيمة, ولم یکن ذلڪ ليثاتى 
لو كانت النفس ئتيجة تناسق عناصر البدن وطبائعه» فهي تتجاوز النغم بل هي 
الموسيقي الخضي الذي يحدث النغم. وعلى ذلك فالنفس حقيقة لا ريب فيهاء 
يدل علسى وجودها تسذكر المشل وحركة الجسم وتدبيره بمقتضى الحكمة. 
(محمد علي 1984 188). 


ويقسم أفلاطون النفس الإنسائية إلى قوى ثلاث: القوة الشهوانية 
ومركزها الكبد وهي ما يلتصق بالشهوات الجسدية الحسية» وظيفتها الغذاء 
والتكاشر؛ ويها أنها تتحرك نحو مثال من الفضائلء ففضيلتها العمفة. اما القوة 
الخضبية فمركزها القلب؛ وتلتصق بالخريزة النبيلة والشريفف تحافظ على مروءة 
الإنسان وتتحرك نحو فضيلة الشجاعة. والقوة العاقلة ومركزها الرأس» وتلتسق 
بالتامل والتفكيرء وظيفتها السيطرة على القوة الغضبية والقوة الشهوانية وتتحرك 
نحو فضيلة الحكمة. 


وكما ان ترتيب الوجود قائم من اسفل إلى أعلى من عالم الحس إلى عالم 
المثل سكذ لك قوى النفس,؛ اخسها القوة الشهوائية وأرفعها القوة العاقلة. ووظيفة 
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الفسل الثالث ٌ 
الحمقل الذي يؤدي دور رسول عالم المثل» أن بسيطر على الشهوة والفضب لتكون 
سعادة الإنسان متوجهة نحو الخير الحطلق. وهذه القوى نفسها يستخرح منها تقسيم 
طبةات المجتمع المثالى كما صوره أفلامطون ے الجمهورية فالقوة العقلية هي 
طبقات الحكام وا لفضبية هي طيقة الجنود» والشهوانية التي تؤمن الفذاء والتكاثر 
هي طبفة اتعمال. 


فلسفة السياسة عثد آفلاطون: 


تتضمن المدينة الفاضلة فكر افلاطون السياسيء ومح ان أفلاطون لم يشارف 
بالسياسة 4 وطته آثيناء إلا آن الحكم بالإعدام على سقراط أقنعه ان الحكم الأشيئي 
السياسي لم يكن ملائما لا نظريا ولا عملي ولذلك جاء بفكرةبناء مدينته 
الفاضلة: مدينة متكاملة مثميزة بفنات شلاث: فئة الحكام» واحلوك والفلاسفة وهي 
فئة قليلة جداً متميزة بعملها ومقدرتها وكفاءتها المقلية وفضيلتها الحكمة 
الفلسفيةء والضلة الثانية هي فئة الجنود والتي تثميز بان روحها متوافقة مع فضيلة 
الشجاعة التي تميزهاء والفئة الثالئة هي فئة الحامة والتي تتكون متها محظم المدينة 
الفاضلة وهي فئة المنتجين الحاملين ل جميع حرفهم. وتتميز الفئة الأولى بسيطرة 
العقل والثانية بسيطرة العاطفة والثالثة بسيطرة الرغبة. 


ولكن المهمة الصعبة هي كيف توزع الأفراد كل 4 طبقثه ٩‏ يقول افلاطون 
إن هذا واجب الدولة وعليها فرزالطبقات بطريقة عادلةء وأفلاطون لا يؤمن بان 
الطبقات وراخية إذ ليس بالضرورة ان يكون ابن الحاكڪم اا أو اين المامصل 
عاملا. 


ويتم ذلك بان تراقب الدولة عقود الزواج ولا تسمح تفرد ما بالزواج قبل أن 
يصل إلى السن الصالحة لتحسين النسلء وقد حدد افلاطون هذا السن من 20 إلى 
40 لفمرآة وهذه السن تشكل قمة النضج بالنسبة للمراة ومن 30 إلى 55 للرجل 
ذلك آن كل واحد منهما يكون ا هذه الضترة 4 حالات الإخصاب. منم افلاطون 
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الزواج إن لم يقترن بشهادة صحية كما منع زواج الأقأرب وطالب بمعاقبة الأعزب 
قانونيا إذا امتنع عن الزواج دون عدرشرعي. 


وعندما يولد الأطفال يجب أن يريوا بعيدا عن أهلهم» تتعهدهم الدولة منذ 
ولادتهم حتى فرزهم 4 الطبقات المناسبة. وإلى السادسة عشرة سنة تدرسهم الدولة 
الرياضة البدنية والموسيقى لتثقف أرواحهم. ثم يضاف إلى ذلك التنشئة الصحية 
ويحض الآداب من الشعر والنثر. وحتى العشرين من العمر يدرسون الدين والأخلاق. 
و هذه المرحلة تتوقف الدروس ويجرى لهم امتحان ومن يرسب فيه يلتحق بطبقة 
العمال حسب ميوله: أسا الناجج فیکمل دراسته حتی سنی الثلاشثین حیث يدرس 
العلوم والرياضيات وتتوقف الدروس من جديد ويجرى امتحان: الراسبون يلتحقون 
بطبقة الجنود أما الناجح فيكمل دراسته خمس مشرة سنة أصول الحكم فإذا ما 
نجح صار رجلا كاملا يحكم نقسه والآخرين, أما إذا رسب فيوضح ل طبقة الجثود 
برتبة عالية. لم يميز افلاطون بين امراة ورجل فليس ما يمع من تكليف التساء 
بالحراسة إذا ساوين الرجال 4 الكفاية لها فإن الأصل 2 الوظيفة آذها لخير الجموع 
وأنها تقلد للكفء دون آي اعتبا رآخر, وإذن فنحن نكلف المراة الاستعداد تكل اعمال 
الحراسةء تقوم بها ملتحفة فضيلتهاء والغاية من أخذ النساء بهذه التريية هوان 
يتوافر للدولة نساء ممتازات إلى جاتب الرجال الممتازين ينجب متهم تسل ممتاز. 


فالتريية 4 امدينة الفاضلة واحدة للجميع إلى حوالي الثامنة عشرة وتكون 

لذيذة لأن الإكراه لا يكون للرجال الأحرار؛ وتكون فاضلة ويستبعد أفلاطون 

منها قصص هوميروس وهزيود ومن نحا نحوهم من الشعراء» فإنها مرذولة من حيث 

الحادة والصورة فقد افسدت عقول اليونان. ويرى أغلاطون بنفي هؤلاء الشعراء خارج 

المدينة الفاضلة: لأنه طالب أن يحاكي الشعرالخير والأهواء الجمياة ‏ الإنسانء 
لا أن يحاكي الأهواء الدنيئة. ) 


ومع أن أفلاطون شاعر إلا أنه لم يشا أن يستبقي من الشعراء غير الشاعر 
عضيف اللسان سديد الرآي هادئ النسق يحاكي الخير ليس إلا. 
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و الفسل نتان م 

والسياسة عند افلاطون هسي الحدالة 4 المدينة كما أن الفضيلة هسي 
المدالة 4 الضرد ولذلك يفشتح القول 4 «الجمهورية» بالرد على السوفسطائيين 
بان العدالة قائمة على الطبيعة لا على العرفه وغرضه آن يېني مدینته علی اساس 
مسن العدالة متين ن وللصدل مضاهيم ناقصة عند أفلاطون, وأحيادا يكثسب معثى 
خاطنا عندما يفهمه الیعض ے آن تحسن إئی اصدقائتا ونسیء إلى أعدائنا. وهذا 
خا عظيم فالإنسان العادل لا يسيء إلى أحد وإن كان عدوه. والعدالة هي ان 
يحكم الفيلسوف الدولة ونقيض العدالة أن لا يكون الحاكم فيلسوهاً . 


وحقيقة العدالة بأجلى مظاهرها: هي الصصق بحياة الإنسان الداخلية 
ومصالحه الجوهريةء منها بمظاهر حياته الخارجية وصورة عمله السطحية. فلا 
يدع العادل قواه الروحية تتجاوز حدود اختصاصها وتتدخل 4 اختصاص غيرها. 
وأن المعرفة الصحيحة التي تسيطر علسى تصرف كهذا هسي «الحكمة». 
(افلاطون.1969ء 205), 


مضادات الدولة المادلة 4 سياسة أفلاطونء 


كتاب الجمهورية حاول أفلاطون أن يعالج 4 بعض الفصول أضداد 

الدولة اتعادلة؛ وقد حدد مضادات الجدينة الحادلمة بأآريهمة دول لا تتبع العمدل يل 
تنحرف عنه وتورٹ حکما سیفاً وخيم العواقب» فالدول غير العادلة جاءت من الأغراد 
غير العادلين المتحدرين عن الضرد العادل الذي اهمل تفسه وترك قوثه الغضبية أو 
الشهوانية تتحكم به ذهو بدأ يسير نحو الهلاك وهؤلاء الأفراد يتكاثرون ويسلسلون 
اریع دول غير عادلة هي: 

1. الدولة التيمقراطية أي دولة الجاه والنفوذ. 

2 الدولة الاوليخارقية آي حكم الأثرياء الذين يحكمون بخناهم الحادي. 


3 الدولة الديمقراطية أو حكم الشعب الفوضوي دون موجه. 
4. الدولة الاستبدادية أو حكم الطغيان والظلم والمصلحة الشخصية. 
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الغلسفة السقرلطلية غ 
وإما تصئيفه تلدولة الديمقراطية بأنها من مضادات الدولة فيبرره أفلاطون 
بان هذه الدولة لم تضع حدودا لدخل الأفراد فغرق الناس 2 الديون وعم الفقر. 
وطبقة الفقراء هذه تصاب بالحرمان فتعتمد على الأقلية الفنية فيثور الفقراء على 
الحكام ويستبيحون قتلهم» ويصبح الحكم معمماً للجميع حيث لا نظام بل فوضى 
كاملة. ويق رر أفلاطون أن هذه الدولة قد تبدو صاحبة اجسل تظام فالفوضى 
معممة والجميع يتصرفون على هواهم ل آصرولا مأمورء حتى المجرم يسرح بحرية 
لأن القانون لا يجرؤ أن يطاله. هذه الدولة الديمقراطية لا تهتم بالبادئ ولا بالثظام 
بل تدعي المساواة بين المستحقين وغير المستحقين وهذا ظلم» وبنفس القدر يكون 
الظام إذا جعلت صوت الفيلسوف 2 الاتتخاب معادلا لصوت الجاهل: وعلى هذا 
فالديمقراطية لا تحقق العدالة مع أن شمارها الحرية والمساواة المطلقة دون اهتبار 
لقيم الرجال. ويبرز من بين دعاة الديمقراطية وحماة الشعب من هو اشدهم عنفا 
وأكثرهم دهاء» فيقسم الأراضي ويؤلف لنفسه حامية يتقس يها شرالمؤامرات 
فيتخبط به الشعب ويستاثرهو بالسلطة ولكي يمكن لنفسه ويشغل الشعب عشه 
ويديم الحاجة إثيه» يشهر الحرب على جيرانه» بهد أن كان قد ساحهم ليضرخ إلى 
تحقيق أمنيته # الداخل» ويقطع راس كل منافس أو ناقد» ويقصي عته كل رجل 
فاضلء ويقرب إليه جمامة من المرتزقة والحتقاء ويجزل العطاء للشعراء الذين 
نقيناهم من مدينتنا فيكيلون له المديح. فينهب الشروات ويعتصر الشعب ليطعم 
حراسه وأعوانه؛ فيدرك الشعب آنه انتقسل مسن الحرية إلى الطخيسان. 
(محمد علي.1984. 210). هذا بالإضافة إلى أن سقراط قد أعدم نتيجة للحكم 
الديمقراطي الذي طفت فيه أصوات الجهلاء على أصوات الحكماء. ‏ 
وهكذا فقد بقي افلاطون وفيا لنطقه النخبوي فكما عد الفلاسفة نخبة 
المجتمع: كان يرى ان نظام الحكم الأرستقراطي هو افضل تظام للحكم كما أنه 
أعطى للدوئة سلطة مطلقة علس المواطنين حيث دما إلى مشامية اللكية والنساء 
والأطفال» فكل شيء يجب ان يخضع لتصرف الدولة.(مانتوي1998ء 22). 
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امخسل الالث م 

وقد تراجع آفلاطون عن بعض أفكاره ب نهاية حياتهء ولا سيما التشريهات 
المشامية كشيوعية النساء والأولادء ورأى ان من الواجب ان يكون للدولة دمستور 
وهذه الفكرة هي أصل كتاب «القوانين» وهو آخر وأوسع كتب أفلاطونء وموضوعه 
التشريع لتحقيق المشل الأعلى للمدينة سكما رسمته «الجمهورية» لكن مع مراماة 
طاقة الإتسان ومقتضيات الحياة ولكته ظل مخلصاً حتى آخرايامه لفكرة قيادة 
الدولة من طرف الفلاسفة فقط. 


آرصیطو (384- 322ق م): 


ولد أرسطو طاليس 4 مدينة استاجيرا المقدونية؛ وتلقی ترببته 4 قصر 
ماسيدوان حيث كان والده طبيب المقدونيين والمقرب إلى امينتاس الثاني ملڪ 
مقدونياء جد الاسكندر الأكبر الذي أصبع أرسطو فيما بعد مدرسا خاصا له 
ومشرفا على ترييته: ورغم علاقة الصداقة بين ارسطو والاسكند ر إلا اته لم يكن 
هناك انسجام فكري بينهما . وتنتمي مائلة أرسطو إلى عشيرة ذات تراث مهني طبي» 
وريما هذا ما يفسر اهتمام أرسطو 4 العلوم وخاصة البيولوجيا واخنهج العلمي الذي 
نظرفيها إلى الإنسان والمعرفة. 


الثامنة عشرة مسن عمره انتقل أرسطو إلى أثينا والتحق بأكاديمية 
أفلاطون حيث تتلمذ على يد أفلاطون دة عشرين عاماء بعدها انتقل إلى بلاط 
المقدونيين بعد ان استدعاه فيليب المقدوني مام 343ق م ليريي ابثه الاسكندر ففمحل 
أرسطو ذلك مدة أريع سنوات حتى انتقل الاسكتدر إلى حروبه المعروفة بعد أن نودي 
به ملكاً. عاد ارسطو إلى أثينا سنة 335ق .م حيث انشا سدرسة للفلسفة 4 ملعب 
لوفيون الرياضي واطلق عليها اسم الليسية؛ بسيب مجاورتها لمحبد لأبولان الليسيني 
(قاتل التكاب)(مافتوي1998. 23).. وآامضى اشنتي عشرة سنة رئيساً لهه المدرسة 
ومحاضا فيها حتى وفاة الاسكندر عام 323ق.م. 
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ب الفاسفة العهراطية م 
بعد وفاة الاسكندر عرف أرسطو اضطهاداً شديدا من اليونانيين الذين 
كاتوا يكرهون المقدونيين فهرب ارسطو إلى مدينة «شالسيا» حيث تو هتاك 2 
العام التالي وكان قد سلم إدارة المدرسة إلى تلميده ثيوفراسطس. لم يكن تنظيم 
مدرسة أرسطو مثل أكاديمية افلاطون فبينما اهتمت أكاديمية افلاطون بالتفكير 
الميتافيزيقي مع التركي ز على الرياضيات والسياسة اهتمت مدرسة ارس طو 
بالتفكير العلمي الذي يدور حول البيولوجيا والطبيعةء كما تميزت مدرصة أرمسطو 
بإيجاد اول مكتبة هامة بل أثينا حيث اسسها ارسطو لتحوي مجموعمة ڪبيرة من 
الوثاثق والممخطوطات والخرائط والكتب» وكان أرسطو اول من أوجد مبادئ التقسيم 
المكتبي. كما أسس فيها أول حديقة حيوان وأوجد آول متحف للتاريخ الطبيعي» 
وبتلك كانت مدرسة علمية 4 اتجاههاء وقد استطاع ارسطو أن بستأجر مبناها 
وان يمولها ماديا لوضعه ايسور آنذاك وزواجه من ابنة شري يوتاتي وڪن لڪ ما 
قدمه له الاسكندرالأكبر من منح مالية. 


كانت مادة أرسطو ان يلقي محاضراته على طلابه وهم يتمشون ب4 هناء 
المدرسة قعرف أتباعه باسم الملشائين. وهنه المحاضرات والمذكرات التي اعدت 
لحاضرات شكلت رسائل ارسطو, التي ما انف يضيف إليها ب عودته إليها مرة بعد 
أخرى وهذا ما يجعل صورتها النهائية اجزاء تبت على فترات متفاوتة فلا تجيء 
اجزاء رسائله موصولة دائماً 4 وحدة مناسبة.(البير رينوعلا:153). 


فئسفة آرسطوه: 


تبدا فلسفة ارسطو بامتراضه ونقده بما انتهی اليه تقکیر استاذه آفلاطون 
المثمثل بنظرية المشل والفكر الميتافيزيقي» فجاء أرسطو بنظرية الجوهر وثبنى 
التفكير العلمي. فأصبح الخطاب العلمي على يد ارمبطو أكثر واقعية واحتكاماً إلى 
بنية الواشع المشاهد: حيث جعل الطبيعة مادة للبحث العلميء» مسدعماً خطابه 
بعشرات الأمثلة والملاحظات لتفسيرات يقترحها وتاويلات يراها بالإضافة إلى وضوح 
الهيكل المنطقي اللازم تلعرض افكاره.(محمد قاسم:2001ء 96). 
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اسل االت ًع 
اللمحرفة عند ارسطلو: 


يرى أرسطو أن الحواس الخمس هي نافذة الجسم المغتوحة على العالم 
الخارجي» حاسة الذوق تدرك بالاتصال طحم الأشياء حاسة الشم تدرك ولو عن بعد 
روائح الأشياءء حاسة اللمس تميز الحرارة والبرودة والرطوية واليبوسة وهي ب كل 
أنحاء الجسمء وحاسة السمع تدرك ولو عن بعد الأصوات» وحاسة اليصرتدرك الرئي 
ولو عن بعد ايضاً. 


إلى جانب هذا يملك الإتسان إدراكاً باطنياً يحاول يه ان يجرد من الصورة 
المادية ما قى 2 ذاكرته لذلك تصبح معرفته تجريدية ذهنية تحفظ جواهر 
الأشياء بعد ان تنتزع منها صفاتها المحدودة. مثلا الألوان يدركها الإنسان 
كمفهوم مجرد بعد آن يدرك الألوان حسيا بحاسة البصر. شم يقررارسطو ان 
المعرفة تذكرية إرادية لا حدسية كما قال أفلاطون يمعتى أن الإتسان يريد أن 
يعرف ولا يتذكر دون مجهودء وهذه الإرادة تجعل الإنسان يستدعي أفكاره بصور 
متشابهة او مترايطة وهذا ما يحرف اليوم بتداعي الأفكار. 


العقل البشري هو عقل بالقوة يولد مكصفحة بيضاء ثم بواسطة التجريد 
يبدا الإنسان خط هذه الصفحة بالمعرفةء والمحرهة هذه عامة لا جزئية ومعتى ذلك 
أن معرفة الإنسان تنطلق من المجرد إلى الحسي # العكس. مثلاً يقول أرسطو إننا 
بعقلنا لا نرى افلاطونء مشلا الذي هو إنسان بل ترى الإتسان الذي هو افلاطون, فلا 
وجود للمعقولات إلا بالذهن عكس ما قيل 4 نظرية المثل. 


ولكن كيف تنتقل العقولات لتصبح بالفمل بحد أن كانت بالقوة؟ 


بقررأرسطو أن ذلك يتم عن طريق العقل الفعال وهو عقل بالجوهر ا 
بدخله جسد» هو عقل جميع الأنقس البشرية؛ يتصل بعقولنا الغرديةء ويعاملنا 
كما يعامل النور الأشياء التي لولاه لا نراها. كذلك العقل الفعال» عقل لولاه لا 
وجود لحقولنا الفردية إلا بالقوة؛ هو وحده يحولها إلى عقول فردية بالفحل تدرك 
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الفلسفة السفراطية ل 
كل المعقولات حتى إذا ما ضعف العقل عند الشيخوخة فهذا لا يعتي أن العقل 
جسد بل مرد ذلك إلى كون القوى الحيوانية المدركة كالحواس قد ضعقت 
وبالتائي صار على العقل أن بتحمل صموبة المهمة لأن نوافذه على العرفة آي آنيات 
الحواس لم تعد قادرة أن تكون قوية مكما 4 السابق. 


التفكير الميتافيزيقي: 


ويتمئل هذا التفكير عند ارسطو بالنظر إلى الوجود كخصائص كلية لا 
صضات جزئية. إن البتافيزيقا هي علم الوجود والمبادئ الأولى أو الأسباب الأولى؛ إنها 
العلم الذي يبدا ب الدهشة, والإنسان ييداأ بالدهشة لأته يريد أن يحرف لأجل 
احمرفةء فاليتافبزيقا عند أرسطو هي الحكمة والفيلسوف أو محب الحكمة هو الذي 
يرغب 4 معرفة الأسباب الأولى أو العلل الأولىء إثها العلم المحطلق المجرد والذي يضم 
مجهودا عقلياً. إن الميتافيزيقيا تبحث 4ة اموجودات من حيث وجودها وخصائصها 
ولذلك فهي آعم من موضوعات الحلوم الأخرى المتي ثبحث بے الموجودات من حيث 
فرديتها وصفاتها. ولناخذ مثا لبيان الضرق بين الاهتمام الميتافيزيقي والاهتمام 
الحلمي» ونتساءل من هو سقراط لثعرف سقراط ميتافبزيقياً فلا تمنى بوصمفه 
جسمیاً کالقول آنه طویل آو قصیرء اسمر او اشقرء بل نمنی بتغسير حقيشة وجودی 
فيمتافيزيقيا سقراط إنسان وبذلك نذهب إلى حقيقة وجوده لأنه بدون ونه 
إتسان لا يوجد سقراط. إن التفكير الميتافيزيقي هو تفكير بالوجود, لا بالخصائص 
الكلية لا الصفات الجزئية وأما العلوم فهي تبحث بالموجودات من حيث صفاتها 
وجزئياتها فرضياتها وتجاريهاء وهذه اسس التفكير الهلمي. 


النفس هند ارسطو: 


يقررأرسطو آن مرتبة الكائنات ل سلسلة الموجودات تتوقف على مدى 
كمال صورتهاء فالصورة يمكن ان تكون روحا تباتية 2 النباقات أو حاسة 2 
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اسل الائ غ 
الحيوانات أو عقلية لدى الإنسان. ولا تولد الحياة بالقعل إلا عثدما تتحد معها 
التفس البشرية للإنسانء والحيوانية للحيوان والنباتية للنبات. 


ويعرف أرسطو النقس بأنها «كمال أول لجسم طبيعي آلي له حياة بالقوة» 
وهذا الكمال يصبح ناجزا عندما تقوم النفس بوظيفتها على أكمل وجه. 


وقد رفض آرسطو قول أفلاطون بان النفس قبل الجسد؛ بل آأكد أن لا وجود 
للتنفس إلا بالجسد» ورفض النناسخ واختقال النقس من جسد إلى جسد؛ فالتقس 
والجسد طبيعة وا-حدة. 


ويرى أرسطو إن النفس النباتية تتميز بالقدرة على الحياة آما النفس 
الحيوانية فتتميز بائقدرة على الحس والحركة وأخيراً الإنسائية تتميز بالمشل, إلا 
ان النفس البشرية هي الثلاث معا فهي تحيا نباتياً وتحس وتتحرك حيوانيا وتعقل 
إنسانيا. وهذا لا يعي آن النفس البشرية متعددة بل هي موحدة تماما كسدد 
العشرة الذي يحوي الأعداد الأصفر منه دون أن تظهر فيه. أما العمقل فلا يتوافر إلا 
لاوتسان. 


درس أربمطو الأنفس بعد آن قسمھاء ولكن كيف يدرسها باجزائها مع اننا 
قلثا أثها موحدة فهدا ما يبرره سقرإط قاللا: إن اللنفس البشربة متمددة بالقوة 
موحدة بالفعل» متعددة وظائفيا وموحدة 4 الجوهر. 


النقس تنتشر 2 جميع أتحاء الجسم الحي» هي ميسدا واحد من الصضوي 
التفسية ما هو مرتبط بآلة جسدية كحركة اليد التي تبثي فاليد عضو يؤدي إلى 
نشاط تريده النفس هو البشاء» وسن القوى النفسية ايضاً ما لا يرتبط بآلة 
كالعقل. وقبل أن نصل إلى المقل ا يختلف الإنسان عن الحيوان إذ أن النضس 
الحبواتية تحوي النفس التباتية التي تؤمن لها الفذاء» ڪما أن الحيوان پماڪ 
الحس ولكن ما يميز الإنسان هو عقله بالدرجة الأولى شم الحس بالإدراك الباطني 
أي المخيلة والذاكرة والحس المشترك. وما يستخلص من آراء أرسطو 2 الئفس انها 
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رغم تعددها بالقوة هي موحدة باتفحلء كما أنها تحوي بعسضها تنا من التباتية 
إلى البشرية كما دحوي العحدد الكبير ما دونه من الأرقام. 


السسياسة والمواطن: 


يؤكد أرسطو 4 كتابه السياسةء أن الحياة الفاضلة يجب أن تثنظم لتصل 
إلى النهاية. السياسة هي الحلم السامي الذي بواسطته يستطيع الإنسان الحصول 
على الكمال الأخلاقي والسياسي. لقند نقد ارسطو مثالية افلاطون وكليته بط 
مديثته القاضلة. وخلافا له آكد على أهمية الصقات الفردية والحرية الشخصية. 
والدولة كما يعرذها أرسطو هي جماعة لها اأكتفاء ذاتي لتحقيق الحياة الجيدة 
للمواطنين. ولكن من هو المواطن ‏ دولة أرسطوة المواطن هو الشخص الحر الذي 
يفرغ حياته لخدمة الدولة. وأن الحضوية الكاملة ي مجلس الدولة يجب أن ثبشى 
مخصصة للطبقة المتفرغة؛ فإن التفرغ العقلي هو الفضيلة. ولكن ليس مكل إنسان 
يشارك 2 الحيز الجفراة والحياة المملية يعتير مواطناء فمثلا الزرإع والصناع لا 
بد خلون ضمن فئة المواطنين لأنه بطبيعة حرفهم اليدوية لا وقت لديهم ليقوموا 
بواجباتهم. بالإضافة إلى نوعية العمل اليدوي يجعل الإنسان . مستوى متدني 
ماجزا بذلمك عن تحقيق الفضيلة اللازمة ليكون مواطنا. وحتى التجار والصرافين 
لم يصنفوا 4 فلسفة أرسطو كمواطنين لأن مهمتهم تتضمن الريح بطريةة غير 
طبيعية» ويعتقد أرسطو أن النقود هدفها التيادل لا الريح وان استعمالها لأجل 
الریح يعني میلاد نقود اخری» ولا شك أن ريحا كهذا لا يعد من شيم الرجل الحر 
المواطن. 


وتنطبق ذظرية أرسطو 2 المواطن على طبقة العبيد حيث نجد هذه النزمة 
العنصرية لديه ولدى استاذه افلاطون ل اللامساواة القائمة على الانتماء الطبقي 
دون المؤهلات وا لمواهب. وهذا ما يعكس نظرة اليونان نحو العمل اليدوي الذي كان 
ينظرله بأنه يۇخرالفكرولا بترك وقتا اونشاطا أي ذکاء سیاسي. ولذلڪ 
بحتقد أرسحلو آن من لديهم فراغ هم الذين فقط يكون لديهم صوت # الدولة. فمنك 
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الولادة هناك مخلوق ليحكم وآخر ليحكم ومن يستطيح أن يرى بعقله فطبيعته 
تحوله لأن یکون سیداء أما ذلك الذي يستطيع فقط آن يعمل بجسمه فهو بطبيعته 
مخول أن يكون عبداء فالعبد هو أداة الحياة والأداة هي مبد لا حياة ثها. 


نظرية المحرك الأول عتد ارسطو: 


الحركة هي الصفة المثبتركة بين الأجسام مكلها وهي ما يريط العالم 
الواقعي بالعالم الماورائي» وتعرف الحركة بكوذها التبدل أو التخير الذي يصيب 
الموجودات بل الطبيعة وذلك 4 إطارما يقع بين ضدين: مثلا إذا وقع الحجر الى 
تحت فلاأنه كان فوق. وتشير الحركة إلى ذهاية معينة هي حالة التقككڪ, والتطلور 
مرتبط بنهاية التفكك: بحد الولادة موت هكذا إذن الحركة 4 تطورها تصل إلى 
الفساد ولكن لا يحتي الفساد آنه يرك الشيء مسن الوجود إلى العدم ذلك آن 
الموجودات بعد تفككها لا تختضي ب العدم بل تتفكك لذ لك الحركة هي مسن 
الوجود إلى اللا وجود لا عدم الوجودء والضرق 2 ذلك آن العدم يجني إلغاء الوجود 
بينما كلمة اللاوجود هي مرتبطة بالشيء الذي لم يعد موجودا بحالته السابةة بل 
تفکک إلى موجودات آخری. 


يرى ارسطو ان الوجود ليس ثابتاً بل متحركا ولكن الحركة وحدها لا 
وجود لهاء يجب أن تتحمل موضوع الحركة أي الشيء المتحرك الذي ييقى ثابتاء 
وهكذا يرفض أرسطو ما قاله هرقليطس 2 كون الأشياء ل سياان داثم 
(نظرية السيلان عند هرقليطس) كما يرغض قول الأيليون ب كون الوجود لا 
يتغير بل هو ثابته بل يعتبر أن الوجود متغير وب حركة تطورية. 


يعتبر أرسطو ان لكل حركة بداية ونهاية ولها أيضاً غاية ل الوصول إلى 
تحقيق كل الإمكانيات التي ب استطاعتها. فالبدرة تنمو إلى شجرة لأن ج البذرة 
إمكانية النماءء وعندما فى هذه الحركة ذاتها قسكن. 
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إذاً فالحركة انتقال من حال إلى حال آي خروج من القوة إلى الفعل وان 

اللحرك هو محرك بماهو قوى على الحركة وهو يحرك بأئه يفعل» وهومن 

المتحرك بمنزلة الفاعل» ففعلهها جميعها واحد على مثشال واحسد. 
(ارسطو طالیس, 1964 191). 


والقوة هنا تعني إمكانية الصيرورة التي لم تتحقق بعد ولم تتحرك والفعل 
هو تحقق هذه الإمكانية وظهورها. 


ولكن الحركة بحاجة إلى مكان تحدث فيهء وإلى زمان يقيس طوتها. واكان 
والزمسان يتمتعحان يمفهومين: مفهوم مادي فيزياثي يحدد اکان والزمان ڪامتداد 
جسم محدود وزمان غير ثابت الأجزاء يقيس حركة جسم معين. ومفهوم آخر 
مجرد رياضي بقررأن الزمان والمكان لا حدود لهماء فالمكان لا يتعلق بشيء من 
الأشياء والزمان أزلي آبدي لا حدود له. 


كيف يستطيع أرسطو أن يوفق بين هذين المفهومين التناقضين؟ مكان 
وزمان محدودان؛ ومكان وزمان لا حدود لهها ۹ 


بقول أرسطو بعكس ما أقره الفلاسقة قبلهء فدبمةريطس وأفلاطون قالا 
بالضراغ أواتحدم حيث لا حدود للمكان والزمان بل تصور لوجود لا أصل له ولا غايةء 
وهذا ما يرفضه أرسطو مندما يقررآن العدم ليس ممكن الوجود لأئه عشد ذاثف 
يصبح للعدم حدودا لبدثه ومنتهاه» وهذا يخالف تعريف العدم الذي لا بحترف 
بحدود ويقول ارسطو لا يجوز آن يجتمع الثضي والإثيات ے مفهوم واحد. 

إذن ينتهي أرسطو بتقرير اكان كمسرح للحركة والزمان مقياس لها أما 
العدم فلا وجود له وكل ما ب الأمر أن الحركة هي خروج من القوة إلى الفحل ولا 
وجود للفراغ وهكذا يبررأرسطو تناقض مفهومي المكان والزمان بضكرة الخروج من 
القوة إلى الفعل. 
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كيف كان الوجود 9 يقول أرسطو إنه ج البدء تحمركت الهيولى: فنشا 
عنها عنصر الأثير القابل للفساد» فصار يدور 4 حركة مستديرة لأن الاستدارة 
أ كمل الحركات كما يقرر ذلك أرسطوء ومن هذه الحركات تولدت الأفلاكف 
السماوية والأجرام والكوإأكبء ولكل من هذه الأهفلاك عقل مفارق يحركه وهو أعلى 
درجة من عمقل الإنسان. 


وة الإجابة عمن هو المحرك لهذا الوجود كله يقول أرسطو ان تلحركد 
طابع الإرادة وطابع الانفعال: أي نوعان للحركة حركة قذق الحجرهي إرادية 
وحركة الحجربعد أن قذف هي انفعالية. ولكن من هو المحرك الأول المحرك لذ 
يمكن آن يكون محرّكاء إذ لا يجتمع الإثبات والنقي ب مقهوم واحد ويما أن 
الحركة خروج من القوة إلى الفعل؛ إذن يجب أن يكون الفعل سابةاً للقوة وسن 
الضروري أيضا ان يكون هناك المحرك الذي لا يحركه أحد هذا المحرك هو المحرك 
الأولء وهو الله محرك الجميع» وبل تحريكهم يوجههم نحو غاية. غاية الله هو غاية 
الجميع والحركة التي تجذبنا نحو الله متدرجة اي نحن نتحرك ولا نحو ماهو 
قريب منا آي فلكنا وحقلهء شم إلى أعلى واعلى حتى الؤصول إلى الله. 

ويما ان الله أزليء فالحركة ازلية ايضاً لأنها صادرة عثه» مهما تمددت 
المحركات والمتحركات فهي متناهية العدد بالضرورة وإلا بقيت الحمركة الأخيرة 


بفير علسة فتصل إلى محرك آأول هومعلة حركة العمالم ج مجموعه. 
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الخلسفة العربية الإسالاسية غ 


الفصل الرآبح 
الفلسفة الخحربية الإسامية 


تميز ظهور الفلسفة 4 البلاد العريية والإسلامية بشيء من الحتذر حيث لم 
يكن هذا الظهور حرا مستقلاً وإنما جاء 4 بيئة مضمخة باريج الدين الإسلامي 
خاصة ويعبسق التدين بوجه عام وقد كان مولدها مسيرا وتطورها ونماؤها 
محفوفين بالمكساره والصحاب.(العوا 1992ء 136). ولكن الفلسفة ما لبشت ان 
تجاوزت صعوبات ظهورها عند العرب وام لمین فأبدعوا ے مختلف مباحتهاء 
وأصبح لاحرب والمسلمين إسهاما كبيرا ب2 الإرث الحضاري والإنسانيء وقد تميزت 
مباحثهم بالاعتماد على البحث العملي والنظري وقاموا بالتجارب فطفرت العلوم 
على أيديهم طفرات قوية 4 مختلف ميادينها. ويعترف علماء الغفرب بفضائل 
المفكرين العصرب ب نهضة العلم والمحرفة. ويدل على ذلك الكم الهائل مسن 
المخطوطات المربية التي تضمها اللكتبات الغريية حيث قدرما تضمه مكتبات أوربا 
وأمريكا من المخطوطات العريية بنحو مائة الف» هذا غير ها هوموجود ل مكتيات 
الباحثين والمستشرقين ومن لهم اهتمام بالاحتضاظ بالخطوطات اثمربية والاآثار 
الشرقية.(الحهدثي:101987). 


نهل الفلاسفة العري من منابع الفلسغفة اليونانية التي تمثلت بدورها ما 
سبقها من فلسقات. وكان للعرب قضل دقع عجلة الفلسفة والفكر وسجلوا حضورا 
فلسفياً وفكرياً شكل حلقة مهمة 4 تطور الفكر الإنساتي ب مختلف المجالات» بها 
غيها الفلسفةء وقد جافى الحقيقة بعض الباحثين حينها حاولوا بطريقة عدوانية 
أن يبخسوا العرب حقهم» وذلك بإثكار دور الصرب 4 تطور القكر الفلسفي والإدهاء 
بان دورهم اقتصر على الثرجمة: والشرح للفلسفة اليونانية و ذلك ظلم وتجئي 
كبيرينء وجهل بآليات التطور الحضاريء فالحضارة الإنسانية ليست وقفاً على امة 
ما وهي ليست تتاج شعب أو امة بعينها وإنما هي تراكم لإسهامات الأمم والشعوب 
وإن تباينت مقادير إسهام كل منهاء ومن الخطا ان نعد ما يأاخذه فكر ما من حضارة 
ما من الحضارات هو مؤشر على ضعف للآمة المقتبسةء فالحضارات باسرها ثتماون 
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وتتلاقح» فقد نهلت الحضارة العريية من منهل الثقافة اليوناتية الغني» حيث انبحث 
مركز الحضارة والفكر مسن جديد وثمركز هذه المرة 4 دمشق ويخداد وسائر مدن 
الدولة الإسلامية. 


آما فيما يخص التسمية بفلسفة عربية آو إسلامية فقد تباينت الأراء ب4 
تسمية هند الفلسفة ونس بتها للمروية آم للإسلام فبعض المستشرقين وسموها 
بالعربية كما فعل (موريس دي ولف) 4 كتابه «تاريخ فلسفة القرون الوسطى» 
عام 1915 وذلڪ برايه لن رجالها ڪاتوا يکتبون آثارهم ڊالعريية. وڪن ڻڪ لطفي 
باشا السيد وكثير من الفلاسفة والباحتين. ومنهم جميل صليبا ‏ كتابه «ببحث 
ل الفلسفة الإلهية لابن سينا» المطبوع 4 باريس 1926 حيث يناضل فيه نضالا 
قوياً عن الغلسفة العربية. إلا ان هناك من يقول بانها فلسفة إسلامية مشل الألاني 
هورتن وهو عالم بالإسلاميات. ودي بور 4 كتابه تاريخ الفلسفة الإسلامية وجوتييد 
والبارون كارادي قو. وهؤلاء يرون آن هذه الفلسفة ليست عربية إن جمهرة أهلها لم 
یکونوا من اصل عربي» ویرون انها احق ان تضاف إلى الإسلام لأن له فيها اترا ظاهرا؛ 
ولأتها نشأت 4 بلاد إسلامية وعاشت تحت راية الإسلام.(عبد الرزاق1944]؛ 
5) و الحقيقة يجب أن لا تميز بين التسميتين فهما مترادفتان ل فهم المرب 
وكثير من الحستشرقين. 


ويقول جميل صليبا بے هذا الصدد: «إن الذين يجحدون وجود فاسفة عريية 
يثبتون وجود فلسغة إسلامية بيد أن الإسلام برغم كل ما نضذ إليه من المناصر 
الآجنبية ظل اشرا من آثار العبقرية العريية: أما أن أكثر الفلاسفة من أصل غير 
عریي فلا نکران له» .(عبد الرزاق)1944, 17). 


والمقصسود بالتسميتين النسبة المريية: أما إذا أراد احدا الفهم الحر 
وذلك بنسبة الفاسفة للمسلمين,» فعتند ذلك يقتضي الاقتصار على استخدام 
الفلسفة العريبةء وذلك وفقا لا ذهب إليه ابن خلدون» حيث رأى بان لفظ المسلمين 


يخضرج إسهامات غير المسلمين» ب الدولة الإسلامية # مختلف مجالات الفكر. 
98 


الخاسخة العربية الإعلامية ز 
والذين كان لهم نصيب كبير ‏ العلوم والتصانيف العربيةء وخصوصا فيما يتعلق 
بالرياضيات والهيئة والطب والفلسفة. والأمر الآخرهو ان لفظ المسلمين يستلزم 
البحث أيضا عما كتبه وصننفه المسلمون غير العرب ويلفات غير العريية 
مكالفارسية والتركية ولغات شرقية أخرى. وهذا يجمل الباحث خارج موضوع بحثه. 


بالاصطلاح المذكور أي نسبا إلى لغة الكتب لا إلى الأمة.(عبد الرزاق.1944ء 19). 
حجركة الترجمهة: 


تعود حركة الترجمة للعريية لعدة أسباب منها الفتوحات إذ وجد العرب 
آنفسهم أسام شعوب تتمتع برقي حضاري» وحضارة مما آدی إلى تطور اجتماعي» 
وشعور بالحاجة لدى العرب للترجمة يضاف إلى ذلك حاجة العرب إلى الملوم, 
كما أن انتشار اللفة الحريية بعد الفتوحاب حيت سيطرت اللغة العريية على تلك 
البلدان التي فتحها العري» وصارضرورياً أن تنقل الثقافات إلى اللخة الجديدة. 
ويضاف إلى ذلك أن يحض الخلضاء» كان لهم اهتمام خاص ينقل علوم اليونان 
ويذلك شجموا الترجمة وكان لاهتمامهم بهذا الجانب الأشرالأكبر 4 ازدهار 
الترجمة. 


فقد ذكران آول من شجع الترجمة 2 العصسرالأموي هو خالد بن زيد 
الذي أبعصد عن الخلافة فحاول أن يعوض عن حرماته السياسي باهتمامه باتعلى 
فاهتم بالكيمياء لرغبته 2 تحويل الممادن إلى ذهبه فطلب من المترجمين أن ينقلوا 
له من اليونانية إلى العربية كتب الكيمياء. إلا أن الترجمة لم تصبح ظاهرة 
جماعية منظمة بعيدة عن الهواية إلا عندما احتضنتها الدولة رسمیاء وڪان ذلڪ 
الدولة العباسية. حيث شجع اللنصور ترجمة تب الطب إذ كان يعاني من 
مرض ي العدة أما الرشيد والمأمون فقد ساهما مباشرة £ تشجيعها واجزلا 
بالعطاء حتى بلغت الأوج؛ حتى إن المأمون كان يكافئ المترجمين بما يمادل زنةما 
ترجموه ذهباً. ومن أشهر المترجمين آنذاك حنين بن اسحق وهو سريائي ولد به 
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الفسل الراب # 
الحيرة بالغرب من الكوفة حيث سافر إلى بلاد الروم ودرس اليونائية والطبه ثم عاد 


إلى البصرة حيث درس العربية على يد الخليل بن أحمد الفراهيدي فشصارمتقنا 
لأريع الخات: السريانية والفارسية واليوتانية والعريية. 


أهجب به الأمون والمتوكل فعين رثيسا للمترجمين ب بيت الحكمة ولقب 
بشیخ المترجمین حتی قیل إن ما عریه لم تصحح. ترجم لأفلاطون كتاب طيماوس؛ 
والتواميس» والجمهورية. وترجم لأرسطو المقولات» والسماء وإلعاثمء والأخلاقء كما 
نقل إلى السريائية كتاب القياس وكتاب النضس. 

كما اشتهر ايئه اسحق ابن حنين» حيث أخذ من والده الطب والترجمة 
قعصرب كتاب سوفسطس لأفلاطون والعبارة والبرهان والخطابة وما وراء الطبيعة 
لأرسطو. 

كما يمكن أن نشير إلى عدد من المترجمين الذين نقلوا عن اليوذانية 
والسريانية متل تابت بن قره وقسطا بن لوقا البعلبكي ويحيى بن عدي المنطقي 
التكريتي» وعيسى بن إسحاق بن زرعة ويوحنا بن البطريق؛ وعبد الله بن ناعمة 


الحمصىي وغيرهم. 


الكتدي (185ھ- 252ھ) (801--865م): 
حياته وقئىفته: 


هو (أبو يوسف يعقوب بن اسحق بن الصباح الكندي) فيلسوف الحربء وأحد 
آبناء ملوكها. ولد ب مدينة الكوفة بالعراق عام 801م على وجه 
التقريب.(اتعواء1992. 139), 


اما صفة سليل الوك فقد حظي بها الكندي» لأنه من سلالة فحطان التي 
كان لها حكم اليمن بل الجاهلية. ومن أجداده سبا بن يمري بن قحطان اول ملوك 
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الحرب. ويمتد نسب الكندي به الجاهلية والإسلام. وجده الأشعث بن قيس الذي 
عاش ط الجاهليةء وسافر إلى الرسول 5ة مع وذد كندة وإسلم على يديه. 


ورغم آن الأشعث كان قد تنازل عن ملكه باليمن؛ وانثقل إلى الكوفة إلا أن 
ابنه محمدا؛ رغب بمجد اللوكية ویما یحیط بها من هز وسلطان. ولم يکن ذلڪ 
ممکنا بل عهد معاوية بن أبي سفبان الذي قبض على الدولة بيد من حديد» فلما 
مات معاوية. وخلفه اينه يزيد اثضم إلى عبد الله بن الزيير وحظي بإمارة الموصل. 


و عص ر الدولة العباسيةء عاد إلى بني الأشعث ما كان لهم من تفوذ 
واحترام وتولوا مناصب رفيعة بالدولة حيث تولى اسحق والد الكندي ولاية الكوفة 
وقد جرت العادة آن يمسكن واي الكوفة ے قصرالإمارة و2 هذا القصر ولد 
الكندي.(نخلة.1994, 49). 


نشا الكندي يتيماً بعد وفاة أبيه؛ ويعد هجرة بني الأشعث إلى مختلف اتحاء 
البلادء بحيث لم يبق له إلا امه إلا ن فخامة الإمارةبقيت ي ذاكرته كما 
احتفظت ذاكرقة ببا سمعه من حسيه وثسبه عن أجدادد الملوك. 


انكب الكندي على دراسة النحو؛ والقرآن الكريم والأحاديث النبوية والشعر. 
كما درس مختلف فروع المحرفة كالطب والرياضيات والفلك وخيرهاء 


سافر إلى بغداد وفيها درس الفلسغة حيث انكب على دراسة تب أرسطو ج 
المنطق والطبيعة والأخلاق وما بعد الطبيعة والسياسة وب مجال الطب والطبيعة 
درس كتب ا لطبيب اليوذاني «أبقراط». وكتب الطبيب «جالينوس» الستة عشر؛ 
كما اصتم بالفلك بثشجيع من الخليضة المأمونء فقد أمر الخليفة آن يبنى له 
مرصد ب بغداد وآخ راعلى قمة جېل قاسيون ب دمشق. 


ذاع صيبت الكتدي ل بخدادء واشتهر بين طالبي العلم بالمكتبة الضخمة التي 
كان يمتلكها والتي أطلق عليها «المكتبة الكتدية»(نخلة1994, 52). وقد أسهم 
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یسل رع E‏ 

الكندي إسهاماً كبيراً 4 تحديد الاصطلاحات الفلسفية» من خلال تحديد المغاهيم 
بأالفاظها الدالة عليها تحديدا دقيقا. حيث بدا الكندي بتحديد موضوع القلسفة 
ومرفها بانها «علم الأشياء بحقائقها بقدرطاقة الإتسان»:(الكتدي:1948؛ 
7) وعرف القلسفة الأولى أو ما بعد الطبيعة بأنها «علم الحق الأول الذي هو علة 
كل حق».(ماجد فضري1974, 110). ويتضمن هدا التعريف التمييزبين 
الموجودات المادبة واللامادية اللخلوقات المادية والكائنات الإلهيةء أو هلم المصسنوعات 
وعلم الأشياء الإلهية. 


ويعتبر العلم الإلهي المبدا الأول لجميع الأشياءء ويعرفه بأته الواحد الحق 
وينعته بالأزلي» ووجوده ليس من علة هير ذاته فهو الكائن غير العلول» ولكن علة 
لجميع اللعلولات» وهو صانع العالم» ويتصف بالوحدانية مجرد أن كل تعدد وفوق 
ڪل شي»ء» وليس له شبيه باي من المخلوقات(ماجد فخري1974ء 117). وهكذا 
فقد اخذ الكندي عن ارسطو ڪثيرا من آرائه ماستشناء مسا يتصل بائله وصفاته 
وبقضية قدم العالم او خلقه» إذ اتجه اتجاها معتزليا واعتمد العقل ولجا إلى 
التاويل العقلي 4 تفسير القرآن والحديث.(العوا:1401992). 


كما راى الكندي بأن الفلسفة والدين متفقان موضوعاً لأن موضوع 
الفلسفة هو معرفة الله ووحدانيتهء ومعرفة الفضائل النافعة لإتباعها الرذائل 
الضارة لاجتنابهاء وهذا هو موضوع الدين الذي يأمر بمعرهة الله وتوحيده كما 
يأمربالتقوىء وهي فعل الحلال وتجنب الحرام والتحلي بمكارم الأخلاق. 


خالف ابن رشد ب موقفه 4 تعلم الفاسفة فقد رأى بوجوب وصول الفلسفة 
إلى جميع الناسء إلى كل إنسان حتى العامة قائلا. «يجب أن تصل الفلسفة إلى 
جميع التاس إلى كل إنسان حتى المامة من واجبي أن أبسطهاء ان أشرحهاء ان 
اضع التعليقات عليهاء ان افسر الغامض منهاء وأن أجد ما يقابل اصطلاحاتها بف 
اللغة المربية وعلي ايضا ان ارغب الناس ب قراءتها اثلا يضللهم الزنادة د 
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والخاجنون» (نخلة.1994» 60). وهو بذلك يريد ايصال الفاسفة للصامة وليس 
تلخاصة كما أراد اين رشد. 


تنوعت اهتمامات الكندي فأآلف 4 جوانب عدة من المعرفة فقد اورد ابن 
النديم قاثمة بمؤلفات الكندي فوصل عددها إلى /241/ كتابا موزعة على /117/ 
تاحية من نواحي المعرفة. غير أن كثيرا من هذه المؤلفات ضاع ولم يصل إلينا من 
اعماله سوى /50/ كتاباً طبع منها /40/ مازال الباقي على شكل مخطوطات» مع 
أن بعص هذه الكتب لا يتجاوزر عدة صفحات.(نخلة1994ء 57). 


النقس ‏ تظر الكندي: 


النفس ب نظر الكندي» بسيطة تامةء جوهرها من جوهر الله فيها روح منهء 
وهي نورمن نوره وهي مته كالضياء من الشمس,؛ وهذا يوضح بان هناك اشتراكاً 
بين ذات النفس والذات الإ لهية» وبان النفس مميزة عن البدن وآن جوهرها روحي 
إثهي» لأن طبيعتها تنا كل ما يطرأ على البدن من انفصالات أو غيرها مشل 
الشهوات والغضب.(الكنديء1950,؛ 273). وتشير رؤية الكندي هذه للنفس بأنها 
آقرب إلى رؤية أفلاطون وهذا ما يمززفرضية تأثر الكندي بآراء افلاون فيما تعلق 
بالنقس الإنسانية. فيرى الكندي بأن هذه النفس حتى وهي 4 البدن» تتجاوز 2 
المعرفة حدود البدن الضيقة كما تتجاوز حدود العالم اللحسوس,؛ فتعلم الحقائق 
والأسرار؛ وذلك إذا تجرد صاحبها من الماديات وتفرغ للنظر والبحث. 


أما قوى النفس فيقسمها الكندي إلى ثلاثة آأقسام: القوة الحاسة والقوة 
المتوسطة والقوى العقلية. اما القوة الحاسة فهي تلك التي تشمر بالتغير الحادث 4 
كل واحد من الأشياء دون آن تكون هي تفسها متخيرة. وهي بذلڪ تختدف عن 
الحس الذي هو إدراك النفس للصور بأاحد سبل القوة الحسية وهته السبل هي آلات 
الحواس الخارجية التي تسمح لذا بإدراك صورالمحسوسات المرتبطة بموادها. وهي 
مجال تلتشوشات والاضطرابات التي تصيبها من المادة ولأن الحاسة تتبع حوامل 
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محسوساتها. أما القوة الحاسة فهي به نظر الكندي ليست شيا غير النفس؛ ولا هي 
النفس كالعضو ‏ الجسم؛ بل هي النفس,؛ وهي الحاس.(الكتديء1950ء 355). 


وآما الشوى المتوسطة» فقد قسمها الكندي بدورها إلى خمسة أقسام آو قوي 
وهي القتوة الحصورة والقوة الحافظة والقوة الغضببة والقوة الشهوانية وائقوة الغاذية. 


أما القوة المصورة فهي تلمك التي تستطيع تصور الأشياء الضردية من دون 
مادة. آي مع غيية حواملها هن حواسنا. وهي التي يسميها القدماء (الضنتازيا) اي 
المخيلة. والفرق بين هذه الحخيلة والحواسء» هو اننا تدرك عن طريق الحواس الأشياء 
الحسية الملموسة المختلطة مع المادة. أما عن طريق المخيلة فإننا ندرك الأشياء من 


دون مادة. 


والقوة الثانية وهي القوة الحافظة وهي التي تقوم بتقبل الصور التي تؤديها 
إليها القوة المصورة. فبعد أن تثبت صور الإدراك الحسي 2 المصورة تقوم هذه الأخيرة 
بإيصالها إلى فوة اخرى لحفظها يطلق عليها الكندي اسم الحفظ أوالقوة 
الحافظة.(الكندي:1950ء 106), 


أما القوة الفضبية ويسميها الكندي القوة القلبية ايضاً وهي التي تثحرك 
الإنسان ب4 بعض الأوقات فتحمله على ارثكاب الأمر المظيم فتضادها هذه 
النفس وتمنع الفضب مسن أن يفعصل فعامه. وهذا يبين أن القوة التي يفضب بها 
الإنسان غير هذه النفس التي تمنع الغخضب لأنه لا يكون شيء يضاد ذفسسه. 
(الكندي1950ء 273).١ما‏ القوة الشهوانية وهي التي تتوق ب بعض الأوقات إلى 
بعض الشهوات وهي ايضاً غير النفس» لأن الشفس تمنمها من تيل شهواتها وتضادها 
وهذا أيضاً دليل على ان كل واحدة متهما غير الأخرى.(الكندي1950. 273). 
والقوة الخامسة وهي القوى الغاذية والقوة المنمية ويذكر الكندي هاتين القوتين 
دون ان يذڪر عنهما شيدا. 
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القوة الثالثة من التقسيم العام للنفس عند الكندي وهي القوة العحاقلة أو 

العقل. وهي تلك القوة التي تدرك الآجناس والأنواع» ولا تدرك الموجودات الهيولاتية 

ولا الأشخاص الجزئية بل إنها تدرك «الأوائل الحقلية» كإدراكها أن لكل معلول 
علة وأن السلب والإيجاب لا يوجدان ب4 موضوع وإحد ب آن ما 


أما العقل غ تظر الكندي فهو مقسم إلى اريعة عقول. فالعقل الأول عد 
الكندي هو العقل بالفعل ابداء ومتميز عن النفس؛ ومغارق لهاء كما انه علة لجميع 
المحقولات» وهو الذي يحرج النفس إلى أن تصير بالفعل ماقلة بعد آن كانت عاقلة 
بالقوة فليس هو ومعقوله شيئ واحداء والواقع أن الكندي يقصل فصلا تاماً بين 
العقل والنقس.لأهوائيء1950. 177). 


أما الحقول الثلادة الأخرى التي يطلق عليها الكندي اسم العقول الثواني 
فهي للنفس وتترتب هلى النحو التالي: الأول بالقوة والثاني بالفعل والثالث البائن. 
فبالأول تكون النفس عاقلة بالقوة ولا تخرج إلى الفعل إلا بشيء آخربالفعل. وتتحد 
بالصورة العقلية التي استفادتها على طريق العقل الفعال وتصبح هي وهنه الصورة 
شيئا واحداً من هة الثفس. وهكذا فإن النفس بالعقل الثاني عاقلة ومعقولة. اما 
المقل الثالث ههو العقل المستضاد للنفس من العقل الفعال» والفرق بينه ويين العقل 
الشاتي الذي بالفعل أن الثائي قنية للسنفس مثى شاءت استعملتهء كالكتابة ب 
الكاتبه اما الثالث فهو الظاهر ب النفس متى ظهر بالفعل. ولهذه العقول الأريعة 
التي قال بها الكشدي أثر بير الفلسفة العريبة وبل فلسقة القرون الوسطى؛ 
كما اثارت حولها نقاشا وجدلا لم ينته بعد. 


الفارابي (257- 339ه) (870- 950م), 


ولد أبو نصرين محمد ين طرخان بن اوزلغ سنة 870م ے مدينة فاراب 
التركية من أب فارسي وآم ترهكية. كان وضعه العائلي يخونه لأن يعيش حياة ترف 
ولكنه رخضها وصال إلى المزلة والتفكير. رحل إلى بخداد وحران طلبا للحلم» ودرس 
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الحنطق والقلسفة وبرع فيهما ولقب بالمحلم الثاني بعد أرسطو. كما درس ب بغداد 
الطبيعيات والرياضيات والفلك والموسيقىء وعرف بأنه عازف موسيقى قذ. 


رحل إلى دمشق سنة 942م وعاش فيها حياة الابتعحاد عن الشهرة حيث 
اشتغل بحراسة البساتين لكسب قوقه(العوا1992ء 147)۔ وقد تصرف إلى سيف 
الدولة الحمداتي أمير حلب واقام عنده مدة من اللزمن» ثم قصد مصر عام 949م 
وعاد مھا إلى دمشق حیث تو فیها سنه 950م من شماتین عاماً وصلی عليه سیف 
الدولة ودفن بضواحي دمشق. 


كان الضارابي زاهدا چ ترف الدنياء حتى إئه كان يرتدي ثياب المتصوفغين 
الخشنة ورفض ما انعمه عليه سيف الدولة من أهطيات وإكتفى بأربعة دراهم سد 


جوعه. 


كان الضارابي واسع الشقافةء يتقن عدة لغات» وقد برع بالموسيقى؛ ويشير 
بعض المؤرخين بانه هو من اخترع آلة القانون؛ ويروي ابن خلكان «أن الفأرابي مرة 
وهو بلاط سيف الدولة - صدف أن التقى 2 حضرة الأمير الموسيقيين 
والعازفين» فصار يعيب على كل عازف موسيقاه حتى آحرح الأمير فطلب مضه أن 
یعزف هو ما یرید» فأخرج من جیبه عیدانا وآوتارا جمعها وعزف علیها اذا كَل من 
ب المجلس يضحك حتى الدموع» شم فكها واعاد تركيبها وعزفه فإذا الجميع 4 
بکاءء شم فکها ورڪبها وعهزغه فنام جميع من 2 المجلس فتركهم نياما وخرج». 
(رمزي نجان1979» 86)۔ 


ترك الضارابي مؤلفات كثيرة منها المقدمات, واللختصرات والشروحات» 
والردود على الفلاسةة. ومن أشهر كتبه #4 ما يتوجب قبل تعلم الفلسفةء ورسائة 4 
ما بعد الطبيعة وڪتاب عن أرسطو وعكَتب هن المنطقء؛ وكتاب المقولات وكتاب 
الجمع بين رآيي الحكيمين أفلاطون وأرسطو؛ وكتاب آراء أهل المدينة الفاضلة 
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والسياسات الدنيةء ورسالة 4 السياسةء وكتاب تحصبل السعادة وتاب الموسيقى 
الكبير وكناب عن ماهية النفس وغيرها كشير. 


فالسفة القارابي: 


إن فلسةة الفارابي مبنية على تعاليم أفلاطون وارسطو؛ ومشل باقي المفكرين 
الحرب آنذاك لم يحدد الضارابي فرقا رئيساً بين الفيلسوفين غير آنه عد أفلاطون 
فيلسوفاً أعظم من ارسطو. ومع ذلك قرر الضارابي وحدة الراي بين الزعيمين, وان 
اختلافهما الظاهر 4 نظرية المثل إنما يزول حين نعلم ان أرسطو يقول بوجود صور 
روحاثية قوق هذا العالم. وما ڪلامه 2 إنكار المثل» ذو معان وتأويلات: علما آڻ آفکار 
أرسطو للمشل صريح ولا يقبل آي تأويل. وما محاولات الضارابي هذه إلا من اعتقاده 
القوي بوحدة الفلسفة نتيجة إيمانه بجوهر الغلسفة وكذلك وقوعه 4 الخطا 
الشائع الذي وشع به المفكرون المرب القدامى» عندما نسبوا كتاب الردوبية 
(اثيولوجيا) إلى أرسطو؛ بينما هو احد أجزاء «تاسوعات» أفلوطين الأسيوطي. 


لقد قال ب كتابه «الجمع بين رأيي الحكيمين؛ 


إذ الفلسفة حدها وماهيتها أتها العلىم بالموجودات بما مي موجودة وكان 
هذان مبدعان تافلسفة ومنشئان لأوائلها وأصولها ومتممان لأواخرها وفروعها. 
وعليهما المحول 2 قليلها ومكثيرهاء وإلبهما المرجع ل يسيرها وخطيرها. وها يصدر 
عنهما بل كل فن إنما هو الأصل المحتمد عليه لخلوه من الشوائب والكدر. بذلك 
نطقت الألسن وشهدت العقولء إن لم يكن من الكافة؛ فمن الأڪشرين من ذوي 
اللألباب الناصحة والحقول الصافية. 


ولا كان القول والاعتظاد إنما يكون صادقا متى كان الموجود المعبر عنه 

مطابقاء ٹم كان بين قول هذين الحكيمين ب2 كثير من انوع القلسفة خلاف» لم 

يخل الأمر فيه من إحدى ثلاث خلال: إما أن يكون هذا الحد الميين هن ماهية 

الفلسفة غير صحيح؛ وإما ان يكون راي الجميع أو الأكثرين واعتقادهم ي تفلسف 
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هذين الرجلين سخيفاً ومدخولاء وإما أن يكون محرفة الظانين فيهما بان بينهما 
خلافاً 4 هذه الأصول تقصير.(عبد الرزاق.1944ء 49). 


كتابه «التنبيه على سبيل السحادة»: 


«قإن الصنائع صسنفان: صثف مقصوده تحصيل الجميل: وصنف مقصوده 
تحصيل النافع. والصناعة التي مقصودها تحصيل الجميل فقط هي التي تسمى 
الفلسفة وتسمى الحكمة على الإطلاق, 


وا كانت السعادة إنما ننالها متى كانت لنا الأشياء الجميلة فثية: 
ويكانت الأشياء الجميلة إذما تصير لتا فنية بصناهة الغلسفةء فلزم ضرورة أن تكون 
الفلسةة هي التي تنال بها السعادة ولا كان الجميل صنفين: صنف به يحصل 
معرفة الموجودات التي ليس لاإنسان فعلهاء وهذه تسمى النظرية والثاني به معرفة 
الأشياء التي شاتها أن تقحل» والقوة على فصل الجميل منهاء وهذه تسمى الفلسفة 
العملية والفلسفة المدثية. 


والفاسفة النظرية تشتمل على ثلاث اصتاف من الملوم: أحدها علم 
التعاليم والثاني العلم الطبيعيء والثالث علم ما بعد الطبيعيات وكل واحد من 
هذه العلوم الثلاثة يشمل على صنف من الموجودات التي من شأنها أن تعلم فقط. 


والفلسفة المدنية صنفان: أحدهما يحصل به علم الأفعال الجميشة 
والأخلاق التي تصدرعنها الأفعال الجميلةء والقدرة على أسبايهاء ويه تصير الأشياء 
الجميلة فنية لناء وهذه تسمى الصناعة الخلقية. والثاني يشتمل على معرفة الأمور 
التي بها تحصل الأشياء الجميلة لأهل المدنء والقدرة على تحصيلها لهم وحفظها 
عليهم؛ وهذد تسمى الفلسفة السياسية فهذه جمل أجزاء مصسناعة الفلسفة». 
(مبد الرزاق1944ء 52). 
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ويلك تجد الفارابي لا يبعد عن سلفه الكندي 2 التأكيد على القلسفة 

الأولى باعتبارهما أشرف أنواع الفلسفة أو أنها الفلسفة الحقة. وهذا ما يؤكده 

الفارابي ل مواضع كثيرة. و ذلك يقول دوآما الغاية التي يقصد إليها ل تعلم 

الفلسفة فهسي محرفة الخالق تعالى» وأنه واحد غير متحرك وإنه العلة 

الفاملة لجميع الأشسياءء وأنه المرتب تهذا العالم بجوده وحكمته وعدله 
(عبد الرزاق1944. 53). 


التفس البشرية عند الفارابي: 


لا يفرد الفارابي فصولا معينة للحديث عن النفسء ويمكن الإحاطة بافكار 
الفارابي حول التفس بك سكتابه المديئة الفاضلة حيث يعرض الفارابي لقوى الإتسان 
التي يقرر الفارابي بأنها مشابهة لقوى النفس الحيوانية التي تقوم بأفعالها بواسطة 
آلات جسمانية؛ ولاإنسان زيادة على ذلك قوة لا تفعل بآلة جسمانية. القوى الأولى 
هي النباتية والحيوانية» والقوة التي تفصل نفسها بنفسها هي القوة الإنسانية 
العاقلة. وهذه القوى رغم تمددهاء هي نفس واحدة ذلك أن النفس متعددة بالقوة 
واحدة بالفعل» وتعددها بالقوة هو ترتيبي آي بعضها أرشى من بعض. ويصنف 
الضارابيء القوى الإنسانية بانها تبدا من القوة الخاذية والتي هي جزء من الفباتية 
والقوة الحنمية للجسم والقوة المولدة والخاصة بالتكاثر. 


أما القوة التي تاتي ك المرتبة الثانية فهي القوة الحيوانية والمتي تقسم 
بدورها إلى قوی محركة وقوى مدركة فالحركة هي التي تحرك الأعضاء وهي 
نزوعية تشتاق إلى الشيء أو تكرهه فتكون على ذوعين: شهوانية تحرك الجسم لشهوة 
ما أو لشيء نافع وخضبية آي لدفع الضرر. أما الإرادة؛ فهي نزوع إلى الإدراك 
الحسي.(رمزي النجاں1979ء 88) .1ي الذي تم بالحواس» او تزوع تخيلسي» إلى 
الإدراك الذي تم بالتخيل. فالإرادة عتد الفارابي تشمل الحيوان» أما التزوع عن عقل 
وتذكير فهذا خاص بالإنسان وحده. 
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القوى الحيواتية المدرمكة ونقسم إلى قسمينء ظاهرة وياطنة. الظاهرة هي 
الحواس الخمس, اما الباطنة فهي الحس المشترك والمتخليلة, والوهم والذاكرة. 


وأخيرا القوى الثالثة مرتبة. والأسمى هي القوى الإنسانية أو العقل القوة 
الناطقة المفكرة العقل العملي والعقل النظري: المقل العملي هو الذي يستنبط به 
الإنسان اعماله ويميز دين الجمال والقبح والحقل النظري او الملمي وهو الذي بدرك 
به المجردات والمعقولات الكلية.(رمزي النجارء1979ء 89). ويوضح الجدول التالي 
ذلڪ: 


آنواع محرفة النفس وآدواتها: 


المحرفة الأولى هي المعرفة الحسية؛ آي إدراك الجزئيات بصورها المادية التي 
تخضع للمعقولات كالأين والمتى والوضع والكم والكيف والفصل والاتفعال. وهذا 
الإدراك يتم بالقوى الحيوانية المركبة والني يشترك فيها الإنسان والحيوان. 


يلي هذه المحرفة بالترتيبه المعرفة بالحواس الخمس الظاهرة؛ ومن ثم يبدا 
دورالقوى الباطنة. حيث تبداأ بدراسة الحس المشترك الذي يعمل بين الحسواس 
الظاهرة والقوى الباطنة» يتلقى المعلومات من الحواس حيث تكون كل حاسة 
متخصصة بنوع من الأخبار وهو يوصلها أي الحس المشترك بدوره إلى المتخيا 2 
فيحصل عند ذاك ما يجعل المحسوسات تبدو كما لو كانت حقيقية رضم انها 
احیانا تكون بالحلم لا بالواقع. 


أما المحرفة الثانية فهي المعرفة العقلية» وهي إدراك المعاني الكلية المجردة ولا 
يملكها إلا الإنسانء وهي خاصة به وتتم له بمقله النظري. ولهذا العقل مراتب 
متدرجة. 2 الدرجة الأولى لدينا ما نسميه العقل الهيولانيء أي العقل النفعحل او 
العقل بالقوةء وهو فارغ من المعلومات ولكن لديه الاستعداد على تقبل الحلومات 
صكلها: كعقل الطضل. 
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وج الدرجة الثانية تميز العقل بالفعل أو بالملكة و هذه المرحلة تكون 
الذات العاشلة قد امكتسبت بالفعل ما لم يكن فيها.(رمزي تجار:1979ء 91). 


و الدرجة الثالثة تميز الحقل المستضاد وهو العقل وقد أصبح بالفعل يتقن 
المحقولات كلها حتى آنه يدرك الأشياء دون مادتها وهي المرحلة التي بمتلڪ فيها 
القدرة على التجريد. 


ويصل بعد ذلك إلى المعرفة الأشراقية بحد ان يستكمل عقل الإنسان 
بالمعقولات كلها حتى لا يخفى عند شيء حيث يصبح عقلاً مستفادا يدرك الصور 
البريلة من المادة ولا يعود بينه ويين الحقل الفعال مسافة فاصلة بل يحل هذا العشل 
فيه ويتحد به. وعشدما يصبح هذا الإنسان هو الذي يوحى إليه بواسطة المقل 
القعسالء بمعنى أن الذي يضيض من الله إلى العقل الفعال» يعود العقل الفعال 
ويفيضه إلى العقل المنقعل القردي لهذا الإنسان بواسطة العقل المستفادء ومن العقل 
يفيض إلى المتخيلة عندئذ يصبح هذا الإنسان حكيما فيلسوها وهذا الإتسان هو بل 
أكمل مراثب الإنسانية ول أعلى درجات السعادة يدرك المقولات اليريئة من الادة 
بحالتها الراقية والشريفة كما يراها دون حجاب أو فاصلء وهذا ما جعل التيزبني 
يؤك د بان الضارابي أخذ بالتعليم الفيضصي الأفلوطيئي» بصد أن أدخل عليه 
تعديلاً عميقا أسكسبه طابما متميزا بإطارالفكر العريي الإسلامي 
الوسيط .(تيزينيء1993, 113). 


السياسة متد الغارابي؛ 


شغلت قضية سياسة الدولة عقول المفكرين» حتى إنه من الثادران يخلوفكر 
ماء مسن محاولة للتشريع أو للرۋية السياسية ل بناء الدولة. وقد امتد تاثير 
افلاطون ب4 فكر الضارابي وفلسفته لبطال التفكير السياسي لديهء فقد وضع تصورهء 
على غرار افلاطون. 4 كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة والذي يتكون من أربعة فصول 
تعالج فكرة حاجة الناس إلى الاجتماع والتصاونء وفكرة شروط العضو الرئيس 
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وخصالهء وفكرة الخعلومات المشتركة لأهل المدينة الفاضلة. ضمن ذلك نجد فصلين 
ل مصير نفوس أهل المدينة الضاضلة. 


ويصور الضارابي المدينة الفاضلة بالبدن واثرئيس منها كالقلب 4 اليدن 
وهو كاله 2 الكون» وهو أكمل الأهضاء واتمها. 


شروط الرثيس وخصاله؛ 


لا يمكن أن يكون رئيس المدينة الفاضلة آي إنسان» فالرئاسة لا تتم إلا 
بشيئين: الأول أن يكون المرشح معد ثلرثاسة بالفطرة والطبح» وائثاني ان يكون معدا 
للرئاسة بالكة الإرادية والهيئة. وكافلاطون يشترط الضارابي بالرئيس أن يكون 
حكيما فيلسوفا وهذا الفيلسوف او الرئيس الذي لا يرأسه إتسان اصلاء هو الإمام 
ورئيس المدينة الفاضلة ورئيس الأمة الفاضلة ومعمورة الأرض كلها. وقد وضع 
الفارابي عدداً من الخصال التي لا بد من توافرها 4 الرئيس وهي: 


الخصال الجسدية: 


1. ان یکون تام الأعضاء» متی آراد عضو من اعضائه آن قوم بعمل ما يجب ان 
بنجزه يسهولة. 

2 أن يكون حسن العبارة لسائه خال من العميوبه يعبر عما يريد بوضوح وإبانة 
ودون تلكۇ. 


الفلسفية: 


1. أن يكون جيد الفهم والتصور لكل ما يقال له فيفهمه تماما كما قصده 
قاثله. 

ت أن يكون جيد الحفظ لا فهمه ولا رآهء ولا سمعه وأدركه فیکاد لا يٹسی منه 
شيشا 


ww 
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3. ان کون ذکیا فطناء یکفیه ادنی دلیل تیفهم الشيء برمته ویفطن إلیه ملی 
الوجه الذي دل عليه الدليل. 
4. ان يكون محباً للحلم والاستفادةء يتقبل العلم بسهولة ولا يتعبه السحي وراءه 
ولا يؤذيه الجهد الذي يصرفه نلوصول إئى العلم. 


الخلةية: 


1. آن کون غير شره بل مأكوله مشرويه ومنكوحه (علاقاته الجنسية) يتجنب 
الوقوع 2 العيب» ويبغض اللذات الدنيئة. 

2. أن يحب الصدق وأهل الصدق ويبغض الكذب واهل الكذب. 

3. آن يكون كبير النقس, يحب الكرامة» “بير الئفس 4 كل ما يعيب ويجلب 


الحارء ويسمو إلى الإشراف. 
4. أن يكون الدرهم والدينار وما 4 الدنيا من آغراض مغرية لا تهمه ولا يقيم لها 
وزنا. 


5. ان يحب العدل واهله ويكره الجور والظلم وأهلهما يعدل بين الناس ولو كانوا 
من آهله المقريين منه إذ عليه أن يحث الناس على العدل. 

6. ان تکون هزيمت قوية متی اقتنع بما یجب ان يعمله» يقوم به مهما ڪاتت 
النتائج عليه أن يكون شجاعا مقداما لا يخاف ولا يضعق نفسه. 


ابن سینا (370- 428ھ) (980- 1037م): 
حیاته: 
ولد الشيخ الرئيس» حجة الحقء وشرف الك الحكيم الوزير الدستور 


الشاعر الفيلسوف ابو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سيناء 4 
فرية أفشته قرب مدينة بخاری بے شمال إيران.(العواء1992ء 153). 
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اسل رایع غ 

عندمابلغ العاشرة من عمره كان قد حضظ القرآن الكريم وج سن 
السادسة عشر كان يمارس الطب. فعلم ابن سينا الحضاب والفلسفة واختطق عن 
طريق استاذه ابو عبد الله الثائلي. 


تعرف ابن سينا إلى مؤلضات الضارابي بواسطة دلآل ببيع الكتب فبرغ 4 
جميع العلوم ساعدته كتب الضارابي بك فهم ما أغلق عليه قهمه. 


أثرت نشاة ابسن سينا الإسماعيلية ل شخصيته العلمية إذ جعلته يتملق 
بالتقاش والجدل منت حداثنه. 


بدا ابن سينا بممارسة الطب بے بخاری فاشتهر جدا كطبيب. تو والده 
وهو 4 الحادية والعشرين؛ فرحل إلى خوارزم واتصل هناك بالعالم الشهير البيرونيء 
واقام هناك عشر سنوات ثم انتقل إلى جرجان شم همذان حیٹ عالج أمبرها شمس 
الدولة حتى شغاه بد اريحين يوماء فولاه شمس الدولة الوزارة ولكشه شل كوزير 
حيث جلاب لنفسه نقمة الجنود فثاروا علييد وسجنوه وآرادوا قتلهء ولكن شمس الدولة 
أكتفى بنقيه. ولكن عندما عاد امرض إلى الأمير أعاده إلى الوزارة واسترضاه ذعاد 
إلى مجلس اللهوء إذ أن ما حظي به من مجد آدى به إلى الانغماس ج الملذات جتى 
ساءت صحته .(ماجد فخري:74 19ء 182). 


بعد موت شمس ١‏ و اضطهد ابن سینا واضطر آن يهرب إلى أصفهان 
متنكراً بثياب الصوفيين .ڪرم ابن سينا ب4 أصفهان وتكن كان المرض قد اصابه 
وصاريهدده» ولمل تهالك ابن سينا على الشهوات لم يجمل للشفاء بابا إليهء 
وبالفعل عندما أحس ابن سينا بدتو الأجل وزع ماله على الفقراء وأهمل مداواة 
به واوق عبده وتاب وفارق الحياة عام 1037م وله همسن العمر سبع وخمسون 
عاماء دفن 4 همذان واشتهربقوله عند يأسه من الشفاء: «لقد عجز المدبر الذي 
يدبر بدني عن التدبيرء فلا تثضع المعمالجة». 
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ر اتخلدسفة لتعريية الإسلامية ًم 

تميزت شخصية اين سينا بالنذكاء والقطنة والنشاط» فكان حند الدراسة # 

يشام الليل» كان يقرا ويكتب بسرمة وغزارة حيث كان يكتب الرسالة 2 ليلة 

واحدة وي سجنه مكتب الكتبه وبي مجالس لهوه كان أيضاً يؤلف الكتب» شم اخة 

ابن سيثا على نقسه دراسة الفلسفة بكل أجزائها دراسة عميقة واجهد نفسه اجهادا 
شديدا.(المرا بلا 23). 


كان مخرورا بتفسه» بدرك قيمة ذاثهء حندها اتهم بقلة معرفته لاخة ألف 
فيها وأفحم متهميهء كان ان سنا متناقض 2 حبه للعلم وللشهوات معاء كان 
قوي الغرائز مميق التأملء لا يعرف اعتدالا ے شهواته. 


رضم مرضه لم يضف ابن سينا الموت» بل بقى 4 تشاطه السابق علمياً 
وحياتياء هذه شخصية ابن سينا المتناقضة. 


وله بے الفولكلور التركي أكثر من أسطورة ارتبطت باسمه بفكره الشةقاء 


ومن أشهر كتبه ب الطب «القانون» ودرس ب الجامعاث الأوربية حتصى 
القرن التامن حشر وك الفلسفة «الشفاء» ود«النحاة» و«الحكمة المشرقيةه 
و«الحشق» و«القضاء والقدر» و«الإشارات» وج النفس «رسالة ے معرفة النفس 
الناطقة وآحوأ لها» و«رسالة 4 بقاء النفس وجوهر النفس الناطقة»» و«القصيدة 
العينية 4 النفس» وب السياسة «رسسالة بيه السياسة ورسالة «حي بن يقظسان» 
ورسالة «الأخلاق» ورسالة «العهد» و«رسالة الطير» وغيرهاء حيث يصعب إحصاء ما 
ڪتبه فله مایزيد عن 276 ڪتابا ورسائة. 
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الفسل الراب غ 
فلسفته:؛ 


إن لكل من الأرسطوطالية والأفلاطونية المحدثة تاثيرا كبيرا ب فكرابن 
سينا الفلسفي» وكان قد قرا ميتافيزيقا أرسطو حوالي اربحين مرة» دون ان يقف 
علی مضمونه» إلى ان وقع على تعليق الفارابي 4 کتابه عن اغراض ارسطو ما بعد 
الطبيمة. 7 


® 


وقد أصبح ابن سينا معروفا لمفكرين الحعصور الوسطى غ ذهاية الشرن الثاني 
عشر ويدابة القرن الثالت عمشر عتندما ترجمت مؤلفاته إلى اللاتيتية حبث ضمت 
تفسيرات لأفكارارسطو بجانب افكاره الإبداعية ولقب بأرسطو الثالث. 


ورغم تأثير الحتاصر الأرسطوطالية والأفلاطونية المحددة ے فكر ابن سيتاء 
فقد كون لنفسه نظاما فلسغياً مستقلا. وتعتبر فلسفته من امظم ما قلد مه 
الفلاسفة العرب المسلمين لاشكر الأورويي 4 المصور الوسطى .(العرا يلا1 13). 


الوأجب الوجود: 


يعد كتاب «الإشارات والتنبيهات» من أكثر الكتب دلالة على فلسفة ايبن 
سيناء فقد مرف كلمة التنبيه بائدلالة على وجود ادله .وقنيما استدل الفلاسفة 
واللتكلمون على وجود الله بعد ان نظروا هذا الكون بحثا عن العلة عن طريق 
المعلولء وذلڪ بواسطة الاستقراء: مثالا لكل حادث محدث؛ ولكل متحرك محركه 
ولكل نظام منظم إذن يجب أن يكون هناك لهذا العالم محدث أحدثه ومحركف 
حرجكکه و نظمه ر يعد التأمل بالمخلوقات وصفاتها وصلوا بالاستقراء إلى 
صفات الله تهالى» فنسبوا إليه الحسنة والكاملة وذفوا عنه الصفات الناقضأة 
والضعيفة. 

ابن سينا لجا إلى الطريقة ذاتهاء حيث اهتبر كل حركة تصدرعن محركف 
ل متصرك حتى ينتهي المحركون وامتحركون إلى محرك غير متحرك وذلكڪ 
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2 الخلسفة العربية الإسالمية ج 
لاستحالة بقاء سلسلة المتحرك والمحرك دون تهاية. وهنا يبدو تأثره بنظرية المحرك 
الأول لأرسطو. 


فإذا وجد السبب وجد المسبب» وما الإنسان إلا واحد من هذه الكائنات» 
يتحرك بقدرة اله ويذكر السبب والمسبب. تظهر الحكمة الإلهية 2 وجود هذه 
الموجودات وآنها على أڪمل ما یمکن ان تکون.(مدكور.1983. 146). 


والوجود قد يكون ممكناء وواجباء الممكن هو الذي إذا افترضناه غير موجود. 
لا يبدو ذلڪ مستحياڻ وٳذا افترضناه موجودا لا ييدو ايضاً ذڏلڪ مستحياد فهو 
لیس واجیا ولا ممتنعاء بل وجوده هو غیره ولیس ذاتهء إذ لو کان موجوداً بذاته ها 
كان ممكن الوجود بل ضروري الوجود. آما الواجب فهو الذي لا تستطيع افتراضه 
غير موجود إذ عدم وجوده هو استحالة؛ استحالة لنفسه واستحالة للممكن الوجمود 
ٳذ ان الممکن يحتاجه ڪي يصير موجودا. 


واجب الوجود قد يكون واجبا بذاته» أو واجباً بشيره: بذاثه هو الوجود 
الصرف لذاتهء اي ليس موجودا لأي شيء آخرء بل لذاته وحده. كما ان افتراض 
عدم وجوده هو مستحیل. اما الواجب بغیره فهو ممکن بذاته أن يژمن وجود غیرهء إذ 
غيره يصبح ممكن الوجود بفضدله. مثلا الاحتراق واجب الوجود لا بذاته بل بغيره 
وهو يفرض وجود النار ويفرض وجود ما هو قابل الاحتراق. 


الوجود إذن إما ممكن الوجود آو واجبهء إن كان وإجبا فهذا ما نحن بل صدد 
برهنته؛ وإن كان ممكئا يحتاج إلى علة توجده» وهذه الحلة الثي توجده مهما عادت 
إلى علل اوجدتهاء لا بد ان تصل إلى علة واحدة هي السبب الأول إلى الواجب الوجود 
الذي وجوده من ذاثه لا من غيره وهذه العلل لا يمكن أن تصل إلى ما لا نهاية لهء 
كما لا يمكن أن تكون علة لبحضها السابق. مشلا العلة الثالشة لا تكون علة الثانية 
والأولى مماء بل علة لعلة واحدة فقط؛ وإلا تكون العلةء علة ومعلولا بل وقت وإاحد 
وهذا مستحيل إذ لا يجتمع الإثبات والنفي # وجود واحد كما كان يقول أرسطو 
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إذن لا بد من انتهاء الساسلة للممكنات 4 علة واحدة واجبة الوجود» وهي الحق 
بذاته» واجب الوجود يتعلق به كل ممكن الوجود باسره؛ ولا يتعلق هو باي ممكن 
للوجود على الإطلاق وهكذ! ثبت ابن سينا وجود الواجب بذاته» وان الله «واجب 
الوجود» ب4 كمال وحداتيته ويساطة جوهره فهو حق تام ليس له حال منظرة ولا 
مثل له وهو ميدع المبدعات.(الحوا:1992؛ 157). 


تشسیم ابن سينا ٹلملوم: 


قال الشييخ الرئيس: «إن العلوم كثيرة والشهوات لها مختلفة ولكنها تنقسم 
اول ما تنقسم -- إلى قسمين: علوم لا يصلح أن تجري أحكامها الدهر كله بل 
طائفة من الزمان ثم تسقط يعدها.. وعلوم متساوية النسب إلى جميع أجزاء الدهر. 
وهذه العلوم آولى العلوم بأن تسمى «حكمة» وهذه منها أصول ومنها فروع وتوابع 
فروع. وشرضنا ههتا هو 2 الأصول. وهذه التي سميثاها توابع وفروعاًء فهي كالطب 
والفلاحة وعلوم جزئية تنسب إلى التتجيم وصنائح أخرى لا حاجة لنا بها. 


ثم يبحث ابن سينا بط الأصول فيرى انها تقسم إلى قسمين ايضا: قسم هو 
آلة (وهو المنطق) ينتفع بها ها يرام تحصيله من العلم بالأمور الموجودة 4 العالم 
قبله. وقسم ليس بآلة ينتفع بها س أمور العالم الموجودة و4 ما هو قبل العالم. 


والقسم الثائي هذا فرعان: احدهما غايته تزكية التفس باممرفة وهو 
العلم النظري» والثاني العمل وشقا تهذه العرفة, وهو العلم العملي. فالأول يسحى 
إلى محرفة الحق والثاني يسحى إلى معرفة الخير. وكل من العلم النظري والعلم 
العملي يقسم بدوره إلى أريعة اقسام. ففي النظري الملم الطبيحي» والعلم الرياضي 
والعلم الإلهي» والعلم الكلي. وة العملي عم الأخلاق» وتدبير المتزل وتدجير المينة 
وألنبوة.(حثا الفاخوريجاا.163). 
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المعحرفة عند اين سينا: 


آول المعرفات» المحرفة بالتجريد» عن طريق اكتساب المحقولات وهي تكون 


بتجريد الصورعن المادة أما أنواع التجريد» فثتتدرج من المخحسوس إلى المحقول إما 
بنزع المادة كلها آو بعضهاء آو بنزعها كاملة بتجريد المعنى حن المادة وهذه وظيفة 
الإدراك الحسيء والإدراك الخياليء والإدراك الوهمي واخيرا الإدراك العقلي. 


( 


ج( 


د( 


الإدراك الحسي: الحس المشترك ياح الصور من المادة يكل ما فيهاء الكم والأين 
والكيض والوضعية فهو لم ينتزع الصورة صن المادة مثة بالمئة بل لا يزال يحتاج 
إلى الحادة ليكون الصورة. 

الإدراك الخيالي: الخيال يبرئ الصورة المنزوعة مسن المادة بشكل اقوى من 
الإدراك الحسي ويحاول الخلاص من المادة فإذا هابت تبقى الصورة ثابتة 
الوجود 4 الخيال إذ قد يتم تجريدها من المادة بشكل تام ولكن لا تزال لواحق 
المادة عالقة بهاء 

الإدراك الوهمي: الوهم ارشع من الخيال قليلاء من ناحية التجريد» فهو ينال 
المعاني التي ليست مادية بذاتهاء ولكنه لا يجرد الصورة عن لواحق المادة لأنه لا 
يزال على صعيد الجزئيات, ولا يزال يصنف الصورة حسب المادة تلو المادة؛ ولا 
يزال متعلقا بلواحق المادة ويشارك الخبال بذلك. 

الإدراك العقلي: العمقل يأخذ الصور مجردة عن المادة وحلاشق المادة من كل 
وجهء كصورة الإتسان مثاذ يفرزها عن الكم والكيف والأين والوضعية فتقال 
الكلمة على جميع الناس» والعقل وحده يقوى على إدراك المجرداته والتي لا 
مادة فيها كاله والحقول العشرة.(رمزي نجاں1979ء 153). 


الإدراك هذا لا يتم إلا بالإشراف من العقل الفعال؛ فالقوة النظرية لا تخرج 


من الشوة إلى الفعل إلا بشيء يفيدهاء فنسبة العقل الفعال إلى تفوسنا التي هي 


"بالقوة عقل» كنسبة ما يكسبها المعقولات حتى تصير عقلا بالفعل» ومثدها ڪمشل 


الشمس التي هي العنصر المساعد لتبصر نحن الحوجودات لولاها لا تری وحكدا الحقل 
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العا إذ اشرق نوره على المخيلىة جهلها من القوة إلى الفجل؛ فالجزئيات تصبح 
مجردة بواسطة العقل الفعال» وهو يجمل الفيض ممكناء يؤثر على مقلا الفردي 
فينشهل إذ الفمل هو من العقل الفعال. 


وثاني المعرفات» المعرفة بالحدس» وما يؤدي إلى العقل القدسي أو الثبوةء إن 
الثفس تكتسب العلوم 4 طرق مختلفة حسب قوة استعدادها إلى ذلك فإن كان 
الإتسان مستعدا فطريا ويشكل قوي لاستكمال العلم» سمي هذا الاستعداد بالحدس. 


المعقولات تكتسب من قبل الإنسان بالحدس والحدس هو فعل الذهن الذي 
يستتيط ده المعقولات وما الذكاء سوى قوة حدس» وهذا يحصسل إما بالتعليم وإما 
بالا كتساب التلقائي.(رمزي تجار 1979 154). 


ثالث المعرفات واخرها هي المعرفة بالإشراق او العرفان؛ فكمال الضرد العاقل 
ات ييتمثل الحق الأول» والوجود كله على ما هو عليه ليصير بذلك الجوهر المقلي 
بالقعل» لكن هناك ماتعاً أو شاغلاً للنفس,» فتكره النفس ذاك الكمال مشل كراهية 
المريض لحلو الطعام هذا الماتع او الشاغل هو الجسد أو البدن وما فيه من تثذات 
ماديةء فلا يتخلص منه إلا الذي فضل الحق على غيره» هذا هو العرفانء أن يخص 
الإئسان باسم العارف بحقائق الحياة. 


التفس عند اين سيتاء 


أحصر أغلب أيحاث ابن سينا به النفس» وهي من أفضل ايحاثه من ناحية 
العمق والدقة 2 الملاحظة؛ وقد قبس ابن سينا 4 كتبه كثيراً من فك ر ارسطو 
وأفلاطون وافلوطين والفارابيء دون ان تنسى زيادة الشيخ الرئيس بالطب وما اختبره 
بنفسه ل مهنته الطبية. وهذا كله يبرزاهتمامه وثجاحه ‏ ميدان النفضس 
الإنسانية. ۰ 
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ولم يختلف تقسم قوى النفس عند ابن سينا عما قال به باقي الغلاسفة 

السلمين. فإذا هسي تنقسم إلى قوى شلاث: قوى النفس النباتية وقوى النفس 

الحيوانية وقوى النفس الإنسانية التي تتميزبالعقل الذي يتدرج بدوره من المقل 

الهيولائي إلى العقل بالملكة والعشل بالفعل» شم المقل المستفاد واخيرا العقل 
القدسي.(روتي إيلي:1992.ء 31). 


أمسا النفس النباتية فتقسم بدورها إلى ثلاث قوى هسي: غاذية) ومنمية 
وموئدة. فالغاذية تؤمن غذاء الجسم وامنمية تزيد ل الجسم الذي هي فيهء والمولدة 
تاخذ من الجسم الذي هي فيه الجزء الكا ليشبهها بالقوة فتفعل فيه وتجعله 
یستمد ما يصیر شبیهاً لهذا بالفعل. 


أما الموة الحيوانية فلها قوتان: محركة: ومدركة. 


والمحركة هي على قسمين إسا محركة باعثة وإما محركة فاملة. 
البامشة مي النزومية الشوقية وهي إما شهوانية تحرك طاباً للذة وإما غضبية 
تحرلك لتدفع بالشيء المتخيل الفاسد إلى الغلبة. والفاعلة هي قوة تنبعث 2 
الأحعصاب والعضلات فتشد الأوثار وتمدها تيتحرك بها صاحب النفس حسبها يريد . 


والمدركة: تنقسم إلى قمسبن أيضاء قوى تدرك من الخارج وقوى تدرك من 
الداخل. فالمدركة من الخارج هي الحواس الخمس. 


اما القوى المدركة سن الداخل فهي: الحس المشترك والخيال آو المحصورة 
والمتخيلة والوهم والحافظة اللذاكرة الحس المشترك ب4 تجويف الدماغ بتقبل 
الصورمن الحواس الخمس., والخيال آو المصورة ‏ آخرالتجويف المقدم من الدماغء 
والمتخيلة قوة مرتبة # التجويف الأوسط من المدماغ؛ والوهم وهو قوة مرتبة 2 
نهاية التجويف الأوسط من الدماغ وهي تدرك المعاني غير الحسوسة كان يهورب 
الولد من الذئب. والحافظة الذاكرة غ تجويف مؤخر الدماغ. 
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ثالث القوى النفس الإنسانية: وهي الناطقة التي نقسم بدورها إلى قسمين 
آو قوتین گدعی کل مٹهما مقلا القوة العاملة أو الهقل العملي» والقوة العامة أو 
الحقل العلمي آو النظري الحملي متجه إلى البدن والثظري متجه إلى المبادئ الأولى. 


1) المقل العملي: أو القوة العمليةء مبدا يحرك البدن الإنساني نحو الجزثيات» 
وتحدث ردات فعل مختلفة كالخجل والحياء والضحك واليكاء. 

ب) العقل التظري: أو القوة النظرية العلمية: قوة تطبع الكليات وتفصلها عن 
مادتهاء وتصبح مجردة بريئنة من اللادة. وتقسم إلى أربسح مراتب: العضل 
الهيولاني» هو 2 القوة فقط لا شيء منه بالقعل» والحشل باللكة: وهو ما 
يستخرج من العقل الهيولاتي كان تعرف أن الكل أمظم من الجزيءء» والعقل 
بالفعل آو ما اكتسب من معقولات وصارت بالفعل» والحقل المستفاد أو العقل 
المطلق, عندما يعقل الإنسان بالفعل الصور ويعقل آنه يعقلها. 


جدول النفس عند اين سيتاء وسكها يلاصظ التشابه الكبير بما ورد دى 
الفارابي مع فوارق بسيطة. 


الخزالي حجة الإسلام (450ھ-- 505م) (1059- 1111م): 


يمد الغزالي أصولي ماهر؛ فقيه حر؛ اجتماعي خبير بأحوال العالم 
فيلسوف ناهض الغلسفة وكشف ما فيها من زخرف وزيف» بالإضافة إلى كونه 
صوفیا زاهداء ومربیا فاضلا متعطشا إثى معرفة كل شيء فدخل إلى دائرة معارف 
عصره ونهم من كل فروع المعرفةء ولح الغزالي 2 مجالات عديدة مثل السياسة 
والقلسفة وعلم النفس والدعوة وغيرهاء ومن شم استحق أن يلاقب بحجة الإسلام. 
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الفلسفة العريية الإسلامية غ 
اللأسرة والتسسب: 


هو ابو حامد محمد بن محمد بن احمد الطوسي الغزائي رحمه الله تعالى» 
وڪنی بابي حامد لولد له مات صغيرا واشتهر بالطوسي نسبة إلى طوس وهي 
مدينة بخراسان بينها وبين نيسابور نحو مشرة فراسخ؛ وتضم بلدتين هما: الطابران. 
ونوقان.(الحممويء» بلا.48). 


والخزالي بالتشديد نسبة إلى الخزال على هادة اهل خوارزم وجرجان فإنه 
ينسسبون إلى القصارالقصساري وألى العطارالعطاري وهوالمشهورعندهم 
(ابن خالكانء بلاء215). والغزال هو كثير الغفزل على وزن فجّالء وإضافة الياء إلى 
الغزال؛ مبالخة تدل على به بعد نسبه على العادة المذكورة. 


فابوه نسب إلى غزل الصوف فسمى بالغزال للمبالغة ونسب ابو حامد إلى 
آبيه فصار الغزالي» بالتشديد وياء النسبة. 


وهشاك من یری آن الخزالي منسوب إلى غز|لة وهي قرية من قرى طوس وايد 
رآيه هذا برواية الغزالي التي قال فيها اخطا اناس 4 تثقيل جدتا وإنها هو 
مخفف(عبد الأمير الأعسمء1 198 28). وإنكر بعض الباحثين هذه النسبة وشككوا 
ل هذه الرواية وذهبوا إلى آنها منحولة.(عبد الأمير الأهسم 1981ء 28). 


واسرة الخزالي معروفة 4 التاريخ لوجود علماء أجلاء ا بعض افرادها مثل 
حجة الإسلام محمد بن محمد الغزالي صاحب إحياء علوم الدينء والعلامة أيو 
الفتوح احمد بن محمد الغزالي الفقيه الشافحي الواعظ المشهور وهو شقيق حجة 
الإسلام. 


ودكان والد الإمام محمد الغزالي؛ رجل من الصالحبنء وكان محبا للعلم 
والعلماء» يحضر مجالسه الفقهاء والوعاظ ويقوم بخدمتهم ويحسن إليهم بها 
رزقه الله تعالی من سکب يده وكان يدعو الله تعالى أن يرزقه ابتا فقيها من 
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اسل اراي غ 
الفقهاءء وإبناً واعظاً سن الوعاظ فاستجاب الله له ورزقه محمد وهو حجة الإسلام 
وأحمد وهو الواعظ المشهور.(السبكي» 1966ء 149). 


وكان هذا الوالد يهتم بابتيه اهتماماً بالغاء وقد ادخر لهما قليلا من المال 
من کسب يده لیساعدهما ا دراستهماء فلما حضرت منيته أوصی بابنيه إلى أحد 
أصدقائه وطلب منه ان يقوم بتربيتهما وتعليمهما والانفاق عليهما مما خلفهما 
وسكان الصديق من المتصوفة فرياهما تربية دينية صحيحة وبعد ان انشق عليهما 
مال الوالدء اخبرهما ألا قدرة له على أن ينفق عليهما وعلى تعليمهماء ونصحهما أن 
يتعلها بالفعل 4 مدرسة مجائية من التي اسسها نظام املك وهكذا دخل 
الولدان (محمسد وأحمد) المدرسة وتفوق ا فيها علسى جميسع آترابهمها. 
(رمزي اتنجار1979ء 223). 


مراحل تطور حیاته: 


يمكن ان نلمس اريع مراحل عبرها تطورت حياة الإمام الخزالي رحمه اثله 
فجاءت المرحلة الأولى بعد موت أبيه حيث اقبل أحد أصدقاء والده - وكان شيخا 
صوفيا - على تربية وتعليم الغزالي وشقيقه أحمد» وذلك وهاء بالعهد: وعملا 
بالوصية إثى ان فثي المال الذي كان يخلفه لهما أبوهماء ومن ثم تعر على الصديق 
الصو القيام بالواجب فقال للولدين ( محمد وأحمد)؛ اعلما آني قد أنفقت عليكما 
ما کان لکما وأنا رجل فقیرء واصلح ما آری لكما أن تلجئا إلى مدرسة كاأنكما مسن 
طلبة العلم» فيحصل قوت يعينكما على وقتكما.(السبكيء1966. 194). ففعل 
الولدين (محمد وأحمد) ذلك ولا شك ب آن هذا الصديق الصو الوب كان 
سبباً 3 سعادتهما وعلو درجتهما ويمكن أن تسمى هده المرحلة بمرحلة الميدة 
والتوجيه. 
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الفلسفة العربية الإسلامية غ 

أما المرحلة الثانية # حياة الإمام الغزالي فبدات على يد الفقيه الراذتكاني 

حيث درس بنظامية طوس عملا بنصيحة مربيه الصو 2 عام 465ه وقضى 

الخزالي بهذه المدرسة فترة زمنية وإن لم تكن معروفة إلا أنها مهمة 4 حياته حيث 

تعلم فيها القراءة والكتابة ومبادئ الملوم الدينية بالإضافة إلى الأخلاق الفاضلة 

والقيام بالحبادات المختلفة؛ وهنا ظهرت عليه علامات النبوغ والذكاء وحب العلم 

لذا زداد تطلعه وتفتقت طموحاته فأاخذ ينظ ر إلى ماهو أوسع من طوس فارتحل 

إلى جرجان(سليمان)1971ء 19)؛ وعلى أية حال فيمكئنا أن نطلق على هذه المرحلة 
من حياة الإمام الغزالي مرحلة اكتشاف الذات. 


وجاءت المرحلة الثالثة والتي يمكن ان تطلسق عليها مرحلة الحضظ 
والتمحيصس حيث درس من خلالها الفقه الشافعي وقواعد اللخة الحريية الضارسية 
وسافر إلى جرجان ومکٹ بها خمس سنوات ثم عاد إلى بلاده طوس و طريق المودة 
ثحمرض لحادث سرقة؛ وبعدها أقبل على القراءة والدراسة حتى حفظ الحم وزادت 
رغبته 4 الإ لام بالمزيد من العلم.(محمد عبد الستارء1982, 209). 


وتصل الآ إلى مرحلة الإبداع ب حياة الإمام وهي المرحللة الرابعة والتي 
تأتي على قمة مراحل دراسته كلهاء لأنه درس فيها على يد الإمام أبي المحالي 
الجويئي التيسابوري رحمه الله تعالى وهو من الأئمة الذين ذاع صيتهم وكان 
يتمتع بتدر كبير من التقدير والاحترام. ودرس الغزالي ج هذه المرحلة علوم المذهب 
والخلاف الجدل» المنطق علم الكلام الحكمة الفلسفة ومن شم تحول إلى جيل علم 
وصار فاا ومناظرا فذا حتى وصقه الإمام الجويني بأنه بحرمخدق. 


اهتمام الغزالي بالفاسفة: 


يبدو من أقوال الغزائثي أته اهتم بالفلسفة ويدراستهاء وفهم حقائقها 
ونقدهاء والسير على متهجهاء والتأليف فيهاء وتكضير الفلاسفة وتبديعهم ب اسور 
معينة ولا شك أن موقف الخزالي المزدوج من الفاسفة جعل الباحثين إلى يومنا هذا 
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الخصل الرايع ,ل 
يختلفون ب حقيقته بالنسبة للفلسقة فذهب بعضهم إلى أته فيلسوف وذهب 
البحض إلآخر إلى آنه ليس بغيلسوف. 


وإذا تتيعنا خملوات الإمسام الغزالي 4 دراسته للفلسفةء نجد أنه درس 
الفلسفة دراسة عامة علس يد الإمام الجويئي ے تيسابورء ويعحد انتقاله إلى بخداد 
درس الفلسفة دراسة خاصة: وهرت دراسته لافلسفة بخطوتين اساسيتين الأولى 
قراءة كتب القلسفة ومحاولة فيم موضوعاتهاء والثانية إعادة القراءة لاستيعاب 
الموضوعات وفهم الشبهات ومن هنا خرج الإمام الغزالي بتهافت وتخفيف الفلسفة. ‏ 


منهج الغزالي 2 البحث والدراسة: 


اشتمل منهج الإمام الغزالي على ميدأ وهدة خطوات» أما عن المبدأ فهو 
معرفة الله مقدمة على معرهة أهلهء وقد اخذ الغزالي هذا الميدا عن الإمام علي بن 
ابي طالب رضي اله عنه وكرم وجهه حيث قال: لا تعرف الحق بالرجال بل اعرف 
الحق تعرف أهلهء( محمد الغزالي1973» 53) .وعلق الإمام الخزالي على قول الإمام 
علي رضي الله عته قائلا: والعاقل يعرف الحق ثم ينظر إلى نفس القول, ضإن مان 
حقا قبله سواء کان قائله مبطلاً او محقاء بل ريما يحرص على انتزاع الحق من 
أقاويل اهل الضلال علماً بان معدن الذهب الرغام(محمد الغزاليء541973)» 
والذي يعرف الحق بالرجال لا الرجال بالحق هو هتد الغزالي من ضعفاء العقول 
ویکون حائرا لا متاهات الضلال» لذلڪ امر الخزالي رحمه الله تعالی سالڪ طريق 
الحق ان يقتدى بقول الإمام علي كرم الله وجهه حيث قال: اعرف الحق تعرف أهله 
إن كتت سالكاً طريق الحق.(محمد الغزالي» بلا 23). 
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الفلسفة المريية اإسلامية غ 
أما عن خطلوات منهج الإمام الغزائي 2 الدراسة والبحت فتتمثل ف 


الشڪ المنهجي. 

- القواعد المنهجية. 
¬ التامل. 

- التحررمن التقليد. 
الوسائل. 


وسوف نو چڑها علی التحو الاتي: 
الشك امتهجي: 


هو شك العام الباحث اتخده وسيلة للوصول إلى اليقين وهو الخطوة 
الأولى 2 التفكير عند الإمام الغزاليء على اعتبارمقولته المشهورة: الشكوك هي 
الموصلة إلى الحق؛ فمن لم بشك لم ينظرومن لم ينظر لم يبصر,ء ومن لم يبصر 
بقي 4 العمى والضلالء معشى ذلك أن الشك مشد الغزالي ضروريا لأنه يعتي 
النظر الذي يؤدي إلى الإبصارء ومن ثم يصبح الوصول إلى الحقيقة ممكنا والبحث 
ناجحا.(زقزوق.1979. 50). 


والشك المنهجي عند الخزالي يعني الإهتراف بوجود الحقيقة التي تؤدي 
إلى الإيمان بهذا الوجود وبالتالي تتكون الإرادة والرغبة والشوة لدى الباحث بل 
العمل. 


التحررمن التقليد: 


يرى الإمام الخزالي أن التقليد يضر بالإنسان ويهلكه وعلى الباحث ان 
يعتمد على بصيرته»ء ولا خلاص إلا 2 الاستقلال الذي ا بكون إلا بطريق النظر 
وعلى الإتسان الا يكون 2 صورة اعمى بقلد قاندا يرشده إلى الطريق لأن الإنسان لط 
نهاية الأمر سيعلم آنه لا خلاص إلا 4 الاستقلال. 
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الخصل رایع غ 
القواعد المنهجية: 


لقد وضع الغفزالي قواعد علمية لبحثه عن الحقيقة وسار عليها ونتمثل 
هذه القواعد 2 الآتي: 


- البداهة واليقين: حيث إن العلم اليقيني هو الذي يكشف فيه العلوم انكشافا 
ييقى محه ريب ولا يقارته إمكان الغلط والوهم» ولا يتسع القلب لتقدير 
ذلك بل الأمان من الخطا يتبخي أن يكون مقارنا لليقين مقارنته لو تحدى 
بإظهار بطلانه مع العلم ان ڪل علم لا أمان معه فليس بعلم يقيئي. ` 

- المراجعة التي تدعو إلى التأكد: فلكي يطمنن البحث انه لم يغفل عن آي 
جانب من جوانب القضية التي يريد حلها فلا بد له من المراجعة حتى يتيقن 
بان ما قطعه صحيج» وليس فيه سهو ولا التباس.(محمد الخزاتيبلاء 173), 

- هدم التسرع: ويعني اجتناب التسر 2 اتخاذ حكم تجاه أي قضية من القضايا 
لأن الخطا يبكون 4 التسرعء وإذا حدث خطا 4 الحكم فلا بد من إعادة النظلر 
القضية. 

¬ عدم التناقض: وتدعو هذه القاعدة إلى معحرفة سبب وقوع النناقض حيث إن 
التناقض ب البراهين الجامعة تشروط أي منهجية محال وإذا وجد التناقض 
ب البراهين فإن معنى ذلك أته يوجد خلل بل الشروط. 

- الثقة من الحكم؛: على اعتبار أن الثقة الكاملة مسن الحكم تجحل الإثسان 
يدافع عنه ولا يتردد مهما بلخ شان المحارضء لأن العقل يستطيع اتوصول إلى 
اليقين ما دام على فطرته السليمة.(محمد الغزاليباد173), 


« وسائل الردراك عند الإمام الغزاثي: 


يرى الخزائي أن الحواس والعقل والقلب ثلاث وسائل لاجدراك لها حدود تقف 
عثدها ولا تتجاوزها؛ فلكل واحدة منها مجال خاص بهاء والوصول إلى اليقين بها 
ممكن فعلى سبيل المثال 2 مجال الحسيات الاح أبيض والقمر مستدير؛ والشمس 
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الفلمخد المربية الإسلامية ل 
مستديرة؛ وهذه الأمورواضحة وإذا تطرق الغلط إلى الإبصار فإنما بأمور عارضة 
فيغاط الإتسان لأجلها مثل بعد مضرط آو ضعف ل العمين أو كثافة الوسط. 
(محمد الخزالي» لاء 187). 


ويج مجال التجريبيات فإن الحجر هاو إلى الأرض والضارمتحركة إلى أعلى 
والخبر مشيعء والخمرمسكر وهذه الأمورواضحة عند من جربها. 


ول مجال التواترات علميا مكة ام القرى» والشافحي إمام وفقيه: وعدد 
الصلوات خمس صلوات. 


أما به مجال العقليات أو الأوليات التي اقتضت ذات المقل بمجرد حصولها 
من غير استجانة بحس للتصديق بها مل علم الإنسان بوجود ذاتهء وان الاثنين 
أكثر من الواحد وهكذاء واما الذوق أو القلب فهو كالمشاهدة واإلأخذ باليد ولا 
يوجسد إلا ب طريسق الصسوفبة ولا سسبيل إليه للعقلاء ببضساعة الحقل. 
(محمد الغزائي» بلاء62). 


وطريق الصوفية يشوم بعلم وعمل؛ وحاصل عملهم قطع عقبات النفس» 
والتنزه من اخلاقها المزعومةء وصفاثها الخبيثة حتى بتوصل بها إلى تخلية القلب 
من غير الله تعالی» وتحلیته بذڪر الله تمای. 


وعبر الغزالي عن حدود هذه الوسائل بالأطوار فللإتسان ثلاثة اطوارهي: 


- الحواس وهي الحواس الخمس المعروفة كاللمس والشم والسمع والإبصار 
والتتوق. 

¬ العقل. 

- القلب آوالدوق. 


وكل إدراك من هذه الإدراكات خلق ليطلع الإنسان به على علسم مسن 
الموجودات, فأول ما يخلق 2 الإتسان حاسة اللمس ثم يترقى إلى طورآخر فيخلق له 
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الفسل الرابع م 

العقل فيدرك الواجبات والجائزات والمستحيلاته ووراء العقل طورآخرتتضتح فيه 
هين أخرى يبصر بها الثفيب» وما سيكون 4 المستقبل وآأمور أخرى العقل محزول عنها 
وهذ! هو طور القلب.(محمد الخزاتي1973ء 84). 


رأي الخزالي تجاه بحعض القضايا: 


هناك مجموعة من القضايا كان لاإمام الغزالي رحمه الله تعالى رايا 
فاخا ومحددا تجاهها ومن هذه القضادبا: 


حرية الإتسان: 


يري الخزالي أن كل حادث ب4 العالم هوفعل اللهء وخلقه وإختراعه فقد 
خلق الخلق» وصنفهم» وأوجد قدرتهم وحرحكتهم فجميح أفحال عباده مخلوقة له 
ومتعلقة بقدرته. 


إن انفراد الله سبحانه وتعالى باختراع حركات العباد لا يخرجها عن 
كونها مقدورة لهم على سبيل الاكتسابه فال خلق القدرة والقدور جميعاء وخلق 
الاختيار والمختار جميماء آما القدرة فهي خلق للرب ووصف للعبد» وليست يكسب له 
وإاما الحركة فخلق للرب ووصف للعبد» وكسب له. 


ففمل العبد وان کان ڪسياً له فلا يخرچ عن ڪونه مراداً له فلا تجري 
طرفة عين ولا لفتة خاطرة ولا فلتة تاظر إلا بقضاء الله تعالى وقدرته» منه الخير 
والشر؛ والنفع والضر والإساام والكضر والعرفان والثكر والفوز والخسران, والغواية 
والرشد» والطاعة والعصيانء والشرك والإيمان لا راد لقضائه؛ ولا معقب لحكمهء 
يضل من يشاء ويهدي من يشاء .(رمزي النجار1979ء 230). 


اسشا عت ماسبق فان الخزالي يرى أن الله سبحانه وتعالی وراء کل 
عمل للجمادء ووراء مكل عمل وقدرة تلحيوان والإنسان, فالله تعالى هوالذي جعل 
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الفلسفة العربية الإسلامية إإ 
النحل يشكل بيوته على شكل مسدس» وهو الذي جعل العتكبوت ينسح بيوتاً ذات 
شكال غريبة یتحیر المھندس بے استدارتها. 


والأعمال التي تصدرعن الإنسان من غير سابق علم أو إرادة فيرى الخزالي 
أنها مقدورة لله تعالى خلقها 4 البشر من غيران يخلق لهم القدرة عليهاء اما 
الأعمال الاختيارية الثي تصدر عن الإنسان وهي مسبوقة بمحرفة وإرادة فهي ايضاً 
من فمل الله تعالى ولكنه سبحانه وتعالى قيل أن يخلقها خلق القدرة عليهاء وقبل 
القدرة خلق الإرادة وقبل الإرادة خلق العلم» ويالتالي يؤكد الغزالي على أن الإتسان 
مجبر حتى ل الاختيار لأن الله تعالى هو الذي خلق كل شيء ب2 الإنسان أي خلق 
العلم والإرادة والقدرة والعمل, ويعلل الخزالي ذلك بأنمه كيف يكون الفعل لله 
والكسب لاعيد 9 ونعتقد أن الغزالي لم يكن موفقا ل طرحه لقضية حرية الإتسان. 
بل نر اته دار4 حلقة مغرغة على اعتبارآن الإنسان يقوم بمجموعة من الأفحال او 
الأعمال متها ما هو إرادي أي مخلوق للإنسان باختياره اللحض سواء أكان خيرا أو 
شراء لأن الإتسان حر قادرویمكن أن يريد ويعمل ما يريد» وهو مسؤول عن ل 
أعمالهء ولولا ذلك لبطل التكليف ويطل بالطبع الشواب واتحقاب ولا كان لرسالة 
الرسل والأنبياء معنى ولا مغزى» و نفس الوقت يقوم الإنسان بعدة أفعال لا إرادية 
كالرحدة والرعشة وغيرها فلا شأن للإنسان بهاء ولأ دخل له فيها. 


قضية المقل والنقل؛ 


يرى الغزالي رحمه الله تصالى انه لا معائدة بين الشرع امقول والحق 
والمعقول» فإن من ظن سن الحشوية وجود الجمود على التقليد واتباع الظواهرما 
أتوا به إلا من ضعف المقول وقلة البصائر. 


فالعقل لا يبهتدى إلا بالشرع والشسرع لن يتبين إلا بالعمقل؛ فالعقسل 
مڪالأسس» والشرح ڪالبناءء ولن یضنی اس ما لم يكن بناء؛ ولن بثبت بناء ما لم أس؛ 
العقل كاليصرء والشرع كالشعاع» ولن يغني البصرما لم یکن شعاع من الخارج 
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وثن يني الشعاع ما لم بيكن هتاك بصنب المقضل كالسراج» والشرع كالزيت الذي 
یمدھ ما لم يکن زيت لم يحصل السراج» وما لم يكن سراج لم يضء الزيت» فالشرع 
عقل من خارج»؛ والعشل شرع من داخل وهما متظاهران» متعحاضدان:؛ بل 
متحدان.(رمزي النجار1979ء 232). 


هذا بالإضاقة إلى آن الحقل ا يهتدى إلى تفاصيل الشرع لأنه لا يكاد 
يتوصل إلا إلى محرفة الكليات» آما الشرع فيصرف كليات الشيء وجزئباته» معحنى 
ذلك أن العحقل يعجز عن إدراك التفاصيل الدقيقة من مادة الشرع؛ بل يمكن آن 
يدرك الجزئيات. 


قضية رعاية الأصلح تامباد: 


يرى الغزالي أنه لا يجب على الله تعالى رعاية الأصلاح تعباده يل له ان 
يفعل ما يشاء ويحكم بما يريد» والخلق ل حد ذاته يتضمن معثى رجاية الصالح؛ 
لأن الخلق فضل لا تنكيل وما رعاية الله لصالح عباده سوی نتیجه لعدله وحکمته 
اللا متناهية فلا إراغام فبها ولا حجر عليه» فالعقل يأبى آن يكون الخالق الكاممل 
ظالماً مستبدا ويابى ايضا أن يكون المخلوق العاقل مظلوماً مخذولا .(رمزي 
التجان1979, 234). 


قضية التأامل؛ 


يحتل التأمل مكاتا هاما عند الإمام الغزالي» فهو يستخدمه كمتهح لحل 
المشكلات وانوصول إلى الحقيقةء ووفق منهج التأمل عند الغزالي فإن الأعمال يتبشي 
أن تكون بعد التبصرة والعرفة والتبصرة تحتاج إلى تأمل وتمهل: والحجلة تملع من 
ذلك وحل المشكلات بطول التامل وإمعان التظرء فالأهمال إئما تكون بعد القهم 
وهذا لا يكون إلا بالتامل.( محمد الغزالي بجلا 31). 
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واخذ الغزالي يتامل بل المحسوسات والضروريات» واستخدم التامل الفلسفي 

ل البحث هن الحقيقة الإلهية حيث بدا بالبحث عن حقيقة النفس الإتسانية واثبت 
وجودها بادلة عقلية ثم تدرج إلى معرفة الله تعالى. 


قضية التقلد: 


كان الغزالي باحثا عن الحقيقة ومتخذا الشك وسبلة له بداية لتفكيره 
وجهل ينقد العادات والتقاليد والعقلياته وادتهى منها إلى صراع فكري عنيف 
وبعدها عادت تقسه إلى الصحة والاعتدال ورجحت الضروريات العقلية مقبولة جحنده 
موثوقاً بها علی امن ویقین قذفه الله 4 صدره»( محمد الغزالي.1979. 32). 


ويعد ذلك اتجه الغزالي إلى مذاهب عصره الضكرية ودرسها دراسة واعية 
ونقدها نقدا سليماء ومن هذه المذاهب: 


- مذهب النكلمين. 
- مذهب التلاسقة. 
مذهب الباطنية. 
- مذمب الصوفية. 


وتتمثل خطوات منهح الخزالي 4 النقد سے 


- دراسة مكتب المحققين دراسة واعية والإطلاع على محتواها حتى يصل إلى 


مستوى أصل الملم فيها. 
- الإطلاع على ما لم يطاسع عليه أصحاب هذه المذاهب حتى يقف على غور 
الخحذهب وجخائله. 


- تحديد مواطن الفساد غ المذهب والرد عليها .(الحهدليء1993ء 136). 
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قضية الفلسةة: 


لد درس الإمام الغزالي الفلسغة دراسة خاصة بل بخدادء واف فيها ثلاخة 
كتب هي: مقاصد الفلسفة والذي يدل على قهم الغزالي للفلسفة فهما صحيحاء 
ويعد هذا الفهم الصحيح للفلسفة الفهم الذي يؤهله للوقوف على فسادها والرد 
على الفلاسفة كتب كتايه الثاني تهافت الفلاسقة والذي من خلاله اڪتمل 
منهج الخزالي تظرياً وعملباً ب نقد الفلسفة والفلاسفة اليونائيين والإسلاميين شم 
جاء كتابه الثالت والدي يحمل اسم المنقت من الضلال وذكر عبر صفحاته 
خلاصة دراسته 2 الفلسفة وصورتها. 


وقسم الفزالي الفلاسفة إلى ثلاخة اقسام هي: 


- الدهريون: وهم طائغة من الأقدمين جحدوا الصائع الحدبر؛ والعالم القادرء 
وزعموا آن المالم لم یزل موجودا کذلك بنفسه لا بصاتع» ولم يزل الحيوان 
من النطفة والنطفة من الحيوان ڪذلڪ ڪان وڪٽ لڪ بكون ابد وهؤلاء 
هم الزضادقة. 

- الطبيعيون؛ وهم قوم أكثروا بحثهم عن عالم الطبيعة ومن مجاثب الحيوان 
والتبات. وأكثروا الخوض 4 تشريح اعضاء الحيوانات فراوا فيها من عجائثب 
صنع الله تعالی ويد اع حكمتهء وعليه اعترفوا بقادر حکيم مطلع ملى غايات 
الأمورومقاصدها. 


ويالرغم مسن ذلك إلا اتهم ذهبوا إلى آن النفس تموت وتعود» وجحدوا 
بالآخرة وأتكروا الجنة والنار والحشر والنشر, والقيامة والحساب فلم بيق مندهم 
تلطاعة ثواب ولا للمحصية عقاب فانحل عنهم اللجام وانهمكوا بج الشهوات اتهماف 
الأنعام. وهؤلاء أيضاً زنادقة لأن اصل الإيمان بالل الإيمان باه واليوم إلأخن وهؤلاء 
جحدوا بالیوم الآخر وان آمتوا بالله وبصقاته.(اڅهدلي.1993, 138). 
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- الإلهيون: وهم المتاخرون ومنهم سقةراط وهو استاذ أفلامطلون وأخلا طون أستاذ 

أرسطاطاتٹیس؛ وأرسطاطاليس هو الذي رتب لهم المنطق وهذب لهم الحلوم 

وحرر لهم ما لم یگن محرا من قبل؛ وانضج لهم ما ڪان فجا من علومهم» وهم 
بجملتهم ردوا على الدهرية والطبيعية. 


قضيه تقسيم الملوم؛ 
قسم الخزالي علوم الفلاسفة وخاصة الإلهيون إلى ستة آقسام هي: 


- العلوم الرياضية: وهي التي تتعلق بعلم الحساب والهندسة وملم هيئة العالم 
وليس بها شيء يتعلق بالأمورالدينية نقيا او إثباتاء بل هي أمور برهانية لا 
صسبیل إلى مجاهدتها بعد فهمها ومعرفتها. 

- المنطقيات: فلا يتعلق شيء منها بالدين نفياً أو إثباتاء بل هو النظ رلا طرق 
الأدلة والمتاييس وشروط مقدمات البرهان وسكيفية تركيبها وشروط الحد 
الصحيح» وكيفية ترتيبة وان العم إما التصور وسبيله معرفته الجد» وإما 
تصسديق وصسبيل معرفته البرهانء وليس # هذا ما ينبضسي أن 
ینکر.(المهد لي 1993 142). 

- الطبيميات:؛ وتبحث عن عالم السموات وكواكبهاء وما تحتها من الأجسام 
المقردة كالاء والهواء والتراب والنار؛ ومن الأجسام المركبة كالحيوان والتبات 
والمعادن وعن أسباب تغيرها واستحالتها وامتزاجهاء وعلى من يتعامل مع هذه 
العلوم ان يلم أن الطبيعة مسخرة بقدرة الله تعالىء ولا تعمل بنفسهاء بل هي 
مستعملة من جهة فاطرها والشمس والةمر والكواكب مسخرات بأامره تمالى. 

الإلهيات: وفيها أكثرآغاليطهم؛ فلم يقدروا على الوفاء بالبراهين على 
شروطها ب المنطقء ولذلك كث ر الاختلاف بينهم ومن الأمور التي خالقوا 
فيها كافة المسلمين: 
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" قالوا إن الأجساد لا تحشر وإنها المثاب والمعاقب هو الأرواح المجردة والمثوبات 
والحقوبات روحانية لا جسماتية معتى ذلك أنهم صد قوا ب4 إثبات 
الروحانية ولكنهم كذبوا بل إتكار الجسمانية وعليه فقد كفروا بالشريعة. 

" قالوا إن الله تعائى يعلم الكليات دون الجزئيات وهذا خطا وكفر صريح يل 
إنه سبحانه وتعالى لا يغيب عن علمه مثقال ذرة مسن السموات ولا ل 
الأرض.(المهدئي1993ء 144). 

“ قالوا إن الحالم قديم آزٽي موجود ڪما هو موجود فهذا خطاً. 


- السياسات» 


جميع سكلامهم 2 هذا المجال يرجع إلى الحكم المصلحية التعلقة بالأمور 
الدتيوية, وتم أخذها مسن كَتب الله تعالى المثزلة على الأثبياء» وايضا اخذوها من 
الحكم الماتورة عن سلف الأنبياء. 


الخلقية: ويرى الخزالي مكلام هؤلاء الفلاسفة ي هذا المجال يرجع إلى 
حصر صفات النفس وأخلاقها وذك رأجناسها وأنواعها وكيفية معالجتها 
ومجاهدتهاء وقد آأخذوها من الصوفية حيث لا يخلو كل عصرمن جماعة من 
التاتهين المشابرين على ذكر الله تعالى وعلى مخالفة الهوى وسلوك الطريق إلى 
الله تمالى بالإعراض عن ملذات الدنيا.(محمد الغزالي 1973ء 57). 


وه ضوء التصنيف السابق لأقسام العلوم عند الفلاسغة الإ لهيون تجد آن 
الفزالي بذل جهدا مضنيا لدراسة الفلسفة بمنهج معتدل» قبل منها ما رآه حق» 
ورفض منها ما تيقن أته باطل» وكفر الغلاسفة الذين قالوا اقوالاً باطلة تخالف 
العقيدة الإسلامية. 


ومن هنا يمكننا القول إن الفزالي فيلسوف بحث عن الحقيقة بقدر طاقته» 
فكان يعرف الحق؛ ثم بتظر ے نفس القول فإن كان حقا قبله سواء كان قائله 
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ميطلا أو محقا وكان يعرف تماما أن قرب الجوار بين الحق والباطل لا يجمل الحق 
باطلا كما لا يجمل الباطل حقاً. 


و نفس الإطارايضا يجب إن نشير إلى أن الخزالي رحمه الله تعالى قد 
لضت أنظارالأجيال والدارسين إلى أهمية المنطق ب4 الدراسات والأبحاث» كما أنه 
استخدم آدلة الضلاسفة ل إثبات وجود النفس» ولمل ذلك يتضح من خلال كتابه 
معارج القدس 4 مدارج معرفة الذفس. 


قضية التصوف: 


التصوف مذهب 4 الزهد والإنفراد من الخلق والإقبال على العبسادة 
والتاملء ويختص أصحاب هذا المتهب باسم الصوفية او المتصوفين لأنهم كائوا 
يلبسون الصوف الغليظ؛ كسالر النساك والزهاد والتائبينء واطلىق على بمضهم 
مسوحيين نسبة إلى مسوح جمع مسح وهو الكساء الخشن من نسج الشعر. 


وقد انتشر التصوف الحقيقي ب القرن الثاني الهجري وما بعده وذلڪ بعد 
أن مالت الدولة العباسية إلى الاتحطاط.(رمزي النجان 1979ء 235). 


وامتاز المتصوفون الأوائل بالميل إلى الخلوة والتقشف والإكثار من مجالس 
التلاوة وحلقات الذكر والقول بعشق الله وكشف الحجب بينه ويين العبد مع 
المحافظة على تعاليم السنة والقيام بفرائضها هذا هو تصوف المعتد لين او تصوف 
الخحافظين امثال الحسن البصريء» ورابعة العدوية التي جعلت الحب بدل الخوف 
قاعدة لازهد» وآبو القاسم الجنيد الذي حاول التوفيق بين الصوفية والإسلام, 


وعلسى الجاتب الآخروجد التصوف المتطرف حيث استخف أصسحابه 
بالفرائض الدينية وتخطوا تعائيم الإسلام إلى نظريات مختلضة من عندهم مثل 
نظرية الحلول والتي ترى أن الله سبحانه وتعالى ينزل منزلة الساكن 4 الصو آو 
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4 غيره من الكائتات» ثم وحدة الوجود والتي تعتي بان الوجود جوهره واحد هو الله 
الحق» وما سائ ر الكائنات سوى مظاهر له وظلال.(رمزي النجار 1973ء 236), 


آما من صوفية الغزالى فقد نشا على التصوف» خوالده كان يجالس 
المتصوفين, ومعلمه الأول كان صوفياء وب نيسابو ر أخذ طريقة التصوف عن 
الفارمدي أشهر مشايخ الصوفية 2 ذلك الوقث ثم انتهمك 2 العلم والتعليم مدة 
من الزمنء واطلع على فلسفة ابن سينا فتاثر بحكمته المشرقية وكتب 4 خلوته 
بعض الكتايات التي يعالج فيها أمور التصوف مثل كتاب إحياء علوم الدين؛ ايها 
الولد» رسالة الطين الرسالة الدينية كيمياء الحامة» ميزان العمل 


ولقد بنى الغزالي تصوفه على إيمان يقيني باله تعالى» ويالنبوة وباليوم 
الآخرء وركز على إتمام فرائض الشرع» إذ لا يجوز لأحد أن يعفي تفسه متها سواء 2 
ذلك الرجل العادي أو طالب الكمال الصوة.(شاخت1998. 72). 


وإذا تناو(نا كتاب [إحياء علوم الدين تستطيع أن نستنبط صورة التصوف 
الحقيقي عند الغزالي فحلى سبيل المشال تناول ب القسم الأول من الكتاب العبادات 
من طهارة وصلاة وزكاة وصيام وحج» ولم يدرس الشروط الخارجية لهده العبادات 
فحسبه بل طلب ان يسمو بها المؤمن إلى الغاية التي من أجذها وضعت لثلا يتوقف 
عند القشور دون اللباب. 


فالطهارة عند الغزالي ليست وضوءاً وثنظيفاً فحسب» بل هي اولاً تطهير 
القلب من الأخلاق المذمومة والرذائل الممقوتة والصلاة ليست تمتمة كلام وركوعاً 
وقياماً وسجوداء بل هي مناجاة لله بالقدب والمنفس ثم اللسان ولكل فرض روحانية 
خاصة على المسؤمن أن يتفهمهاء وإلا لم ينضذ إلى روح لسك الفرض. 
(محمد الغزالي باا.60). 
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وهذه الروحانية الصوفية لم يدخلها الفزالي ‏ المبادات فحسب بل 2 

جميع الأعمال التي يقوم بها المؤمن, فإذا انتقلنا إلى القسم الثاني من كتاب إحياء 

علوم الدين وهو قسم العادات وجدذا الغزالي بيبحث فيه عن الأكل والنكاح والكسب 

والصحبة والمهاشرة والمزدة والسفر وغير ذلك شارحا اداي مكل منها ومتقيدا 
بمبادئ الدين والزامات العقل فيها.(المرجع السابق60). 


آما القسم الثالث مسن نفس الكتاب وهو قسم الهلكات ومن خلاله يطلب 
الغزالي رحمه الله تطهير القلب استعداداً لسلوك الطريق فيحدد جميع الحيوبه 
كشهوة البطن وشهوة الفرج وآفات اللسان والخضب والحقد والحسد والال والجاه 
والرياء والكبر والعجب والضرورء مبيناً اسبابهاء واصفا الأدوية لعالجتهاء ذاكرا 
آفضل ما قيل 2 ذمها آو مدح أضدادها .(المرجع السابقء61). 


وجاء القسم الرابع من نفس الكتاب ليتناول المنجيات ومن أهمها الزهد 
حب الله الفتاء ج اللهء الإلهام على اعتبارآنه بعد تنقية القلب يستطيع المريد أن 
بقطع المقامسات وهي ملكاث تستقر 4 نفس السالك لطريق التصوف. 
(المرجع السابق,61). 


راي الغزالي 1 المنجيات: 
)f‏ الزهد: 


يرى الغزالي أن الزهد مقام شريف من مقامات السالكين, ينتظم سن علم 
وحال وعمل كسائر المقاماتء فالعلم سبب يجري من الحال مجرى المثمر؛ والعمل 
نتيجة يجري من الحال مجرى الثمرة. 


فالزهد إذن منده عبارة عن انصراف الرغبة عن الشيء إلى ما هو خير منه او 
ترك المحبوب إلى ما هو أحب مته عحدول عن الدنيا إلى الآخرة او هدول عن غير الله 
إلى الله.. 
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ويقسم الغزالي الزهد إلى ثلاثة أقسام الأول منها يعرف بزهد الخائفين 
ويمشل الدرجة الدتيا 4 الزهد حيث يكون المرغوب فيه النجاة من الناروعذاب 
الآخرة والثاني منها يحرف بزهد الراجين ويكون المرغوب فيه ثواب الله اي اللذات 
الموفورة ب4 جنتهء أما الثالث متها والذي يمشل الدرجة العليا فيرف بالزهد المطلق 
وفيه < يكون للزاهد رغبة إلا 4 الله و لقائهء فلا يلتفت قلبه إلى آلام العذاب أو 
لذات التعيم .(رمزي النجان 1973ء 239). 


وللزاهد علم وعمل؛ فعلمه يجعل المتروك حقيرا على اعتبارآن الآخرة خير 
وأبقى من الدنياء وأما عمله فترك اللمزهود فيه وهو الدنيا بأسرها مع أسبابها 
وعلائقهاء وأفضل الزهد عند الغزالي ما كان من ضروريات الحياة مثل المطعم 
واللبس والمسكن والأشاف والمنكح والمال وائجاه ويرى ايضاً ان القوت الحلال هوما 
يقتصر فيه على دضع شدة الجوع والمرض والملبس آقل درجته ما يدهع الحر واليرد 
ويستر العورة من الصوف الخشن أو القطن الغليظ؛ والمسكن اقل الدرجات فيه ما 
دفع المطر والبرد والعين والأذى كزوايا المساجد والأكواخ والأبنية التي هي قدر 
الحاجة من غير زيادة كتلك الأثاث دجب أن يقتصر فيه على ما لا يستشنى عنه 
ويكون من الجنس الخسيس, والمتكج واجب حيث يكون أفضل تلدفع الشهوة الغالبة 
لكن يجب الزهد فيه إذا علم الصو أن الرأة تشغله عن ذكر الله والجاه والمال فهما 
وسياة للخمسة السايقة: فالجاه من أجل طلب المحل # قلب السلطان تجلب نفع أو 
لدفع ضراو للخلاص من ظلم فضراوته أشد من ضراوة الخمرفليحترزمن قليله 
وكثيره» آما امال فالقليل منه ضروري للمعيشة على ان يزهد الصو كل ما 
جاوز حاجة يومهء وعلامة الزهد بے الجاه أن يستوي عند المرء ذامه ومادحه»ء وعلامة 
الزهد ‏ الخال آلا يفرح بموجود ولا يحزن على مفقود .(رمزي النجان 1973 240). 


ب) حب الله: 


تعد محبة الله هي الغاية القصوى من المقامات عند الغزالي» وهي الذروة 
العليا من الدرجاتء فما بهد إدراك الححبة مقام إلا وهو ثمرة من ثمارها وتابع بها 
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كالشوق والأنس والرضساء ولا قبل المحبة مقام إلا وهو مقدمة سن مقدماتها 
كالتوية والصبر والزهد وغيرها. 


وامستحق للمحيةهوالله وحده» لأن اسباب المحبة مجتمعهة بج حقه 
ووچودها ب غیرد وهم وتخیل ویرجی ذلڪ (لى:؛ 


1 حب الإنسان نفعسه وبقاءه وڪماله ودوام وجوده ولا شيء له من ذلك لولا 
قفضل الله حليه. 

2. حب الإنسان من احسن إليه والمحسن إليه هو الله تعالى فقط. 

3. حب الإتمسان للمحسن ب نفسه وان لم يصله إحسانه» والله هو المحسن إئى 
الخلائق كافة. 

4. الإنسان مجبول على حب كل جميل لذات الجمالء وليس لحظ ينال منه وراء 
إدراك الجمال والله هو منتهى الجمال والعلم والقدرة والكمال. 

5. حب الإنسان لن بينه وبيئه مناسبة ومشاكلة لأن شبه الشيء منجذب إليه 
والشكل إلى الشكل اميسل ويين الله والإتسان ماسبة باطثية. 
(رمزي النجان1973, 241). 


ویری الغزالي - رحمه الله -أيضا أن العبد يكتسب حب الله عزوجل من 
طريق قطع علائق ادنيا وإخراج حب غير الله من القلب حيث إن القلب مشل الإناء 
لا يتسع للخل مثلا ما لم يخرج مئه الماء كما أن قوة المحبة تكمن 4 قوة معرفة الله 
فلا بد من اتساعها واستيلاؤها على القلب بعد تطهيره من جميع شواغل الدنيا. 

6. الضناء ب4 الله: يرى الغزالي ان الصو ل نهاية المجاهداث بنقطع عن العالم 
الظاهر بأسره ويتعطل فيه كل عمل وحب وخيال وغكر وإرادة ويستغرق بكليته 
الله» فتتلاشی نفسه وتفنى 4 المق و هذه الحالة تمحى أوصاف الإأنسان 
وثبقى اوصاف الحق ونعوته, 
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7. الإلهام: يرى الخزالي أن القلب بغريزته مستعد لقبول المعلومات لكن العلوم 
التي تحل فيه تنقسم إلى عقلية وشرعية ودينيةء فالحقلية هي ما تقضي به 
غريزة الحقل ولا توجد بالتقليد والسماع وهي على نوعين ضرورية يجد الإنسان 
اة مورا عليها كالعلم بأن الشخص الواحد لا يكون 2 مكانين والشيء 
الواحد ¥ يكون حادخاً قديماً أو موجودا معدوما معاء ومكتسبة أي مستفادة 
يالتحلم والاستدلال؛ أما العلوم الدينية فهي المأاخوذة بطريقة التقليد من 
الأنبياء وذلك يحصل بالتعلم لكتاب الله وسنة ربسوله وقهر معانيها بعد 
سماع العانوم التي ليست ضروريةء إنما تحصل 2 القلب 2 بعض الأحوالء 
فتختلف الحصال ا تحصيلهاء فتارة تكتسب بطريقة الاستد لال والتعلم وتارة 
تهجم على القلب كأنها القيت فيه من حيث لا يدريء فالعلم الذي يحصل 
بالاستد لال يسمى اعتبارا واستبصار! ويختص به العلماء والملم الواقع ل 
القلب بخير حيلة وتعلم واجتهاد وينقسم إلى قسمينء ما لا يدري العبد كيضف 
-حصل عليه ومن أين حصله فيسمى إاهاماء ويختص به الأولياء والأصفياء؛ وما 
يطلع معه العبد على السيب الذي منه استفاد ذلك العلم ويسمى وحيا 
ويختص به الأتبياء.(رمزي النجار 1973ء 242). 


وعلى آية حال فإن العناصرالتي جاء بها الغزالي سارت به بإ اتجاهين 
متمایزین احدهما عقلي ادی لی تصوف یمکن ان نسمیه میتافیزیقا و عرهانیاً 
والآخر ذو اتجاهات شعبية اتخذت شعلا ملموساً يتمثل ي الصوفية. 


والأمر الذي يميزالاتجاد الأول هو الاعتقاد يانه يمكن الوصول إلى ما وراء 
العام الملموس الذي هو مجرد مظهر ليلوغ عالم الحقائق المعقولة والروحانية 
وذلك عن طريق حدس وجداني وهو ما يسمى باللعحرفةء وعلى الصعيد العملي فإن 
الوسائل التي استخدمها الغزالي حصو او متصوف تنوعت فيما بينها ومنها: 
الإخلاص البالخ التحرزة أعمال العبادة طول المجاهدة للنفسء وذكراللّه مز 
وجل.(شاخت1998. 74). 
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راي الغزالي 4 التربية الجماليةء 


لشد ادرك الغزالسي محددات الذوق الجمالي والمستندة إلى التئاسق العام 
والتوازن القائم بين الأجزاء وكمال التكوين الفني» ولا شك هذه تمثل الأمسس 
الأولية للتريية الجمالية وا والتي لم تغب من فكر الغزاليء ويرى الغزالي آن جمال آي 
شيء يكمن ل حضو ر كماله اللائق به والممكن له وسن خم يصير هيا 
حسنا .(شاخت.1998› 373). 


كما يعتقد الخزالي أنه إذا كانت جميع كمالات الشيء الممكنة حاضرة 
فهو إذن 2 غاية الجمال» والخط الحسن هو الذي يجمح ما يليق به من ثناسب 
الحروف وتوازتها واستقامة ترتيبها وحسن انتظامهاء ولكل شيء كمال يليق به ولا 
يليق بغيره وسن ڪل شيءَ 4 ڪماله الذي يليق به فلا يحسن الإنسان ما يحسن 
به الفرس؛ ولا يحسن الخط بما يحسن به الصوت, ولا تحسن الأواني با تحسسن به 
الثياب وكذ نشك جميح الأشياء.(محمد الخزاليء بلاء71). 


ققضية الشك عند الغزالي؛ 


الشك بوجه عام هو تعليق الفصل بين قولين متناقضين لا يظهر رجحان 
اأحدهما؛ء أما الشك ب الفلسفة فهو امتناع العقل عن إصدار حكم ماء أو إيداء رأي 
ماء لأسباب تختلف باختلاف موقف المتشككبن من قضية المعرفة. 


وقد احسن الفزالي صنعاً ب طلبه اليقين عن طريق الشك 4 التقاليد 
الموروثة من اي نوع كانت على اعتباران هذه الأمور تاتينا نقلاء فلا تحكم العقل ا 
قبونها وإذا بلفثا اشدذا هكان من حقنا أن نعيد التظر فيها لكي تقبلها ونتبتاها او 
ترفضها عن الفتناع) ومن ثم فالشك هنا طريقة علمية للتثبت من الشيء قبل 
التسليم به وذلك بيمدتا عن الإدهاء والفرور.(العوا1992ء 186). 
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ومر الشك عند الغزالي بعدة مراحل تتمشل 4 الشك 4 العقائد الموروشة 
حيث إن اختلاف الخلق ج الأديان والملل شم اختلاف الأئمة ج المذاهب وكثرة الضرق 
وتباين الطرق كل ذلك بمثابة بحر عميق غرق فيه أتناس كثرون وكل فريق 
يزعم انه هو الناجي وهنا جاء تمطش الغزالي لحرفة الحقائق وطلب حقيقة الفطرة 
الأصليةء ومعرفة حقائق الحقائد العحارضة وبجد ذلك جاءت المرحلة الثانية من 
مراحل الشك عثد الخزالي ألا وهي مرحلة مللب العحلم اليقيني حيث بريد من 
خلالها الخزالي أن ينكشف العلوم انكشافا لا يبقى محه ريب ولا يقارنه إمكان الغلط 
والوهم» وجاءت المرحلة الثالثة من شك الغزالي ممثلة 2 الشك بے الحسيات حيث 
أقبل الغزالي نحو المحسوسات يتآملها وينظر إليها حتى وصل إلى فقدان الثقة 
بالمحسوسات ومنها النظر إلى الكوامكب كيف تراها صغيرة وعلم الهتدسة يدل على 
أنها أكبر من الأرضء» وهنا بطلت الشقة بالمحسوسات واتتقل الشك إلى مرحلة 
رابعة عند الخزالي وتمتلت ل الشك ب العقليات وعلته 2 ذلك النفس والإثبات ا 
يجتمعان 2 الشيء الواحد» والشيء الواحد لا يكون حادشا قدیها وخا نوفا 
واجياً محال مثل قول رسول الله ل «الناس ذيام فإذا ماتوا انتيهوا» فلعل الحياة 
الدتيا ذوم بالإضافة إلى الآّخرة هكذا اعتقد الغزالي.(رمزي النجان 1979 251). 


ويعد ذنك عاد الغزائي إلى طبيعته وعادت قسه إلى الصحة والاعتدال 
ورجعت الضروريات العقلية مقبولة موتوقا بها على أمن ویقین وڪان ذڏلڪ هن 
طريبق تور قدفه الله تعالى ب صدره ذلك التورالذي هو مفتاح اكثر المعارفء 
فمتى ظن أن الكشف موقوف على الأدلة المحررة ققد ضيق رحمة الله الواسعة. 


و ضوء ما سبق ندرك أن الغزالي بدأ بشك فلسفي» منهجي قويم سبق 
اليه فلاسفة العصر الحدیثه ولکنه ما تبث آن جمح إلى شڪ سفسطائي وذلڪ 
يإنكاره التجليات الحسية والعقلية ولكنه عاد مرة اخرى إلى التسليم بمعطيات 
العقل الضرورية من طريق نور قذفه الله تعالى ب صدره. 
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الفزالي ودیکارت: 


آقرب الفلاسفة شبها بالغزالي هو «ديكارت» لأنه ارتاب كما ارتاب الغزالي 
وبي 4 شکه وارتیابه زمنا غير قلیل. 


ومما حمل دیکارت على الشڪ ما رآه به اسفاره من مختلف العادات والآراء» 
وتباين العقائىد والمدركات» وما تبينه مسن تاثير التريية 4 الثضفرقة بين اخلاق 
الشعوب. وأهم ما تنبه له بل رحلاتهء الشك 4 قيمة الراي العام والاستهائة بكثرة 
الآأصوات» لأن إجماع الأمة على رآيء لا يدل على انه رأي الأمةء فقد يكون رأي فرد 
واحد» حملت عليه الأمة لسبب من الأسباب. 


وآراء الفلاسفة كانت مما حمل ديكارت على الارتيابء إذ قلما يوجد رآي 
غريب بعيد التصديق إلا وقد قال به فيلسوف. 


ولكن ديكارت كان أكثر صراحة من الخزالي: فبينما نجد الغزالي يحدثا 
انه دام قرا من شهرين على مذهب الفلسفة «يحكم الحال لا بحكم النطق 
والمقال» أي أنه لم بكاشف الناس بشكه إلا حين أجمعوا أو كادوا يجمعون على 
تقديسهء تجد ديكارت يتطلب الأماكن الصالحة لنش ر شكوكهء ونجده يحكم 
ببطلان الآراء التي بنى عليها آراءه حين ظنها حفة؛ ويوجوب التخلي مرة واحدة هن 
جمیع آراءد لیصنع بناء جدیدا علی اساس جدید. 


ونرى الغزالي شك ب المحسوسات لأنه ينظرإلى الظل فيراه واقضا لا 
يبتحرك فيحكم بثضي الحركة:؛ ثم يعرف بالتجربة والشاهدة أنه يتحرك ولكن 
بالتدریج. 


شم نراه حم بالشك ب العقليات, لأنه يمتقد ب4 الثوم مورا ويتخيل احوالا 
لھا ثباتاً واستقراراً؛ شم یستیقظ فیعلم آنه لم یکن لجمیع متخیلاته ومعتقداته 
آصل» فیسال: بم تأمن آن یکون جمیع ما تعتقده 4 یقظتڪ بحس اوعقل هو حق 
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بالإضافة إلى حالتك, وقد يمكن أن تطرا عليك حالة اخرى تكون نسبتها إلى 
یقظتڪ کنسبة یقظتڪ إلى منامڪ ۹ 


وكذلك نجد ديكارت يقران الأشياء التي سلم بها أثبت من غيرها واصح؛ 
إنما كان امتمد 2 صحتها وثباتها على الحواس؛ وقد تين غير مرة أن الحواس 
خداعة ~ وهو ڪذلڪ یری ب نومه تصورات يعم حين يستيقظ أنها باطلةء فمن 
آين يعرف فضل اليقظة على المتام» اوفضل النام علس اليقظة وهو كليهما 
مضلل مخدوع؟ (مبارك زكي:1988.ء 338). 


الفرق بين الغزالي وديكارت: 


الفرق كبيو بين الغزالي وديكارته إذ أنثا نجد فرقا شاسعا بل مخرج كل 
منهما من حالة الشك. فضي حين خرج الغزالي من شكه بنوز الله فقط وجد 
الخزالي آن من ظن أن الكشف موقوف على الأدلة المجردة فقد ضيق رحمة الله 
الواسعة؛ وما دام الغزالي لم يرجع عن شکه «بنظم دليل وترتیب» كما قال فمن 
العيث ان نستعين بالمقل والمنطق لنخرج من ظلمات الشكوك. وهذا يناقض كل ما 
فعله دیکارت للخروج من شکوکهء حیث ییدا دیکارت بنفسه فیفرض أن ڪل ما يراه 
باطلء فماذا یمکن ان يعد صحیحاً حینئٍ 9 قد لا يثبت إلا عدم وجود شيء يقيني 2 
العالمء ولكن ببقى بالطبع إنسانا شكاكا وأن هذا الإتسان لا محالة موجود وهنا 
يقول ديكارت كلمته المأثورة: «أتا اأفكر, خأنا إذن موجود» ولا شيء أوضح لدى 
دیکارت من فکره فهو یؤمن آولا بوجوده هو؛ شم ينتقل إلى الأشياء بقيس وجودها 
بقدرما فيها من الوضوح, لأن القاعدة عنده انه لا يصح قبول شيء على أنه حق» 
حتى يعرف «ما هو» بغاية الجلاء .(زكي مبارك:1988؛ 341), 
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الفلسةة اسريية الإسلادية ًإ 
ابن رشد (520- 595ھ) (1126- 1198م), 


هو آبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشد؛ الملقب بابن رشد الحفيد 
تمييزا له عن قاضي القضاة (ابن رشد الجد). 


ولد ب قرطبةء إحدى عواصم الفكر الأند لسيء وكان وائده كجدهء قاضياً 
معروضاء تعلم مشه مبادئ الفقه والاجتهاد واللاهوت حتى غدا اين رشد المؤهل 
الوحيد لوراتة منصب أبيه» فعين قاضي القضاة 4 قرطبة. درس الفيزياء والطب 
وعلم الفلك والفلسفة والرياضيات وآتاح له ابن طفيل الاتصال بالك يوسف ين 
عبد المؤمن 4 مراكش, فأوكل إليه هذا الأخير إصلاح القضاء حتى 
عرف ب «سالطان المقول والأفكسار» لا رأي إلا رآيه ولا قول إلا قوله. 
(روني إيلي:1992؛ 23) .امتاز كذ لمك بتعمقه بالفلسفة اليونانية حتى اشتهر بأنه 
خبير با كتب أرسطو على نحو ما قدمه ابن طضيل إلى آبي يعحقوب يوسف بن عبد 
المۋمن 4 بلاط مراڪش. 


أيدى ابن رشد اهتماما ب2 العلم والفكن فما كان من املك إلا ان ميته 
اضيا لأشييلية وبل هذه الأشناء للخص ابن رشد مكتاب الحيوان لأرسطوء ويعد نقله 
إلى منصب قاضي قرطبة عام 1م لخص کتبا اخری لأرسطو. 


4 عام 2 استدعاه ابو یعمقوب إلى مراڪش وجعله رئيس اطبائه بدل 
ابن طفيل ولكن عاد فرده إلى قرطبة حيث عيبن قاضي القضاة هثاك. 


بعد وفاة أبي يعقوب» خلضه ابنه يعقوب آبو يوسف الماقب بالمنصوروذلك 
سنة 184 1م. وكرمه 3 بادئ الأمر كما كان يكرمه والده ولكن 4 نهاية الأمر 
نقم عليه المنصورومزله ونفاه إلى بادة بهودية قريية من قرطبة حوالي سنة 1195م 
هسي مدينسة «اليسانة». وسيب النقمة أن النصورأراد أن يظهر لرعيته تمصبه 
وتحفظه 2 الأمور الدينية فادمى غضبه على الفلاسفة ومثل بابن رشد على هذا 
النحو. 
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الفسل الرابع غ 

ومن المفارقات أن كتب ابن زشد أحرقته وهو أصبح ب المتفى وبقيت كتبه 
التي كتبها بل الفقه هي مرجع الناس بك الأتدلس رغم اتهام صساحبها بالكقرء فقد 
كان حافظاً للفقه» مقدماً فيه على جميع اهل عصره عارفاً باتفتوى على مذهب 
مالك وأصحابه» ناذا ج علم الفراثض والأصول.(مدكور1983ء 147). 


بحد هدوء الفتنة وحرب المتصور زالت محنة اين رشد وأغاد له المنصورعزه 
وكرامته ولكن حياته لم تطل حيث وافته المنية 2 التاسع من شهرصفر لعام 
595م الموافق 198 1م وله من العمر إذنان وسبعون عاماً. ودن بے قرطبة ويموته 
خبا نجم الفلسةة ج المخرب العربي. 


له كتب كثيرة ب2 الفلسفة والفلك والطب والنفس والأخلاق والفقه 
والأصول وعلم الكلام واللغة والآداب ويبلغ عدد كتيه (78) كتابا من أشهرهاء 
فصل القال, وتهافت التهافت» وشرح كتاب النفس لأرسطو وتلخيص كتاب المنطق؛ 
وبداية المجتهد ونهاية المقتصد وغيرها. 


قاس فتك: 


تبنی ابن رشد اتجاه ارسطوطاليس أكثر من ابن سينا والكندي والضارابي 
وسحى لتوضيح العاني الأرسطوطالية التي وردت 2 كتبه وقام بترجمتها والتعليق 
عليها. وابن رشد مثل باقي الفلاسفة العرب» ساهم 2 نقل الفلسقة اليونائية إلى 
الفكر الأوريي» وتعحرييف العالم الخربي بالأرسطوطالية وتشرها من خلال الترجمة 
والتعليق. 


بحث ابن رشد 4 ضرورة الفلسفة وخاض تجرية الدفاع عنها ضد منكريها. 
وقد بدا يالخطوة الأولى 3 تحديد الفلسفة ب4 عزل ما نيس بفلسفة وثحديد 
القلسفة كجزء من ضرورة الفلسفة وضرورة الفلسفة تنبع من ضرورة معرفة 
الوجود بما هو موجود وهي تيدأ من الموجودات الحاصلة بالفعل والموجودات باثقوة 
ومن شم الانتقال إلى الموجود بالفعل الذي هو الله ذلك أن المعرفة يبالصانع لا تكون 
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لفاس تسريه ا غ 
تامة إلا بمعرفة مصتوعاته. فالفغلسفة هي معرفة الوجود & كل أشكال تعیتاثه 
الله الأشياءء الحركة. 


احب فيلسوفنا ارسطو حبا جماء ودافع عن الفلسفة كلها ل دفاعه عنهء 
ووجد أن الفلسفة ليست بحثا 2 الوجود كما هو موجود بحسب راي ابن سيتاء بل 
أن فحل الفالسغة ليس أكثر من النظر هة الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها على 
لصانع. ولتا فان موضوع الفلسفة هو البحث 2 التوحيد وحكمة الوجود وقد أوجب 
الشرع النظر بالعقل ب الموجودات واعتبارهاء وهذا الاعتبار ليس اثر من استثباط 
المجهول من العلوم واستخراجه متهء وهذا هو القياس العةلي. 


القلسفة علم بالأمرالكلي. ولا كان الحلم علم الشيء بعلته كانت 
الفلسفة علماً بعلة الشيء» ومن ليس يعلم الشيء بعلته فليس منده ملم به إلا 
بطريق العرض؛ وهكذ| فالفلسفة بوصفها علماً يقينياً تقع 2 تناقض مع الضن 
والعلم» والضن لا يعود إلى الموضوع ذاته بل إلى المعرفة به ولهذا يقول ابن رشد «كل 
ما يقع به إنسان ما بعلم فقد يمكن آن يقع به لآخرظن. وليس يلزم من كون الظن 
والعلم قد یکونان لشيء واحدء ان یکون شیا واحداً. ولکن لا یمکن آن یکون لإنسان 
واحد ب شيء واحد علم وظن معا .(برقاوي2002 15). 


رد ابن رشد على الفزالي ‏ تهافت التهافت: 
بقي تهافت الفلاسفة نحو قرن من غيرأن يجرؤأحد على الرد عليه. 


اما ابن رشد فقد آقدم على ذلڪ غير هياب» وڪان ذلڪ من آسباب محنتهء 

ولا نمجب لجراة ابن رشد 4 دفاعه عن الفلسفة فهو من عشاقها حتى قال وهو على 

فراش الموت: «تموت روحي بموت الفلسفة». حاول ابن رشد ب اول تابه آن يرد على 

الغزالي جملة جملة لكنه ما لبث أن أدرك ما يزم ذلك من التطويل المملء فعمد 

إلى الإكتفاء بنذكرأول كل فقرة وأخرها قبل الشروع ب الرد عليها. وهو لا 

يتحامل على خصمه بل يقر بصحة بعض أقوالهء وينصره أحيانا على الفارابي وابن 
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GT 
سينا كما 24 قضية الفيض. وإذا أراد تخطيئه لم يذكراسمه مادة بل أشارإليه‎ 
بقوله «زجم الرجل..» إلا أته يعتب عليه بشدة إذ لم يكن قصده معرفة الحقيقة بل‎ 
إبطال أقاويل الفلاسفة ولأنه استفاد من كتيهم وتعاليمهم ثم جحد نعصستهم‎ 

وحاربهم بسلاحهم من فير آن يقر لهم بقضل. 


أما ما يرمي به ابن رشد كتاب تهافت القلاسفة بصورة عامة فهو آن اكتر 
أقواله مغاتطات سفسطائية غير برهانية «وآعلى مراتبها أن تكون جدلية» وقد 
يصيب الخزالي أحياناء ولكنه يخطىئ به النسبة إذ بسند إلى الفلاسفة ما لم يقولوه. 
وهو سريع الأخذ بأقل خطا يعثر عليه عند الفلاسفةء شديد الفرح به مما لا يدل 
على روح قلسفية مجردة؛ وابن رشد يرد على كل من المسسائل الثلاث التي كفر بها 
الغزالي الفلاسفة والمسائل السيع عشرة التي يدعمهم فيها ومن أهم هذه المسائل 
شدم العالم حيث يرى ابن رشد أن الاختلاف بے مسأالة قدم الأعالم أو حدوشه»ء يكاد 
يكون راجا إلى الاختلاف 2 التسمية بين المتكلمين من الأشعرية وبين الحكماء 
المتقدمين. ذلك أن الجميع متفقون على آن هناك ثلاث اصتاف من 
الموجودات:؛طرفان وواسطة بين الطرفين. وقد اتففوا ي تسمية الطرفين وا ختلضوا 2 
الواسطة. 

تعتبر العلاقة بين الفلسفة واللاهوت آهم جزء ل فلسفة ابن رشبد فقد 
حاول التوفيق بين الفكسفة واتلاهوت وكانت نقطة اتطلاقه النظرية الأفلاطوتية 
المحدثة القائلة بوحدة الحقيقة؛ ووجد ب فلسفة أرسطو أداة لتحقيق هذه الوحدة. 
إن أرسطو مكمل العلم الإنساني ب نظلر ابن رشد لذلك وجد ضرورة وحدة أفكاره 
الفلسفية مع المبادئ الدينية عن طريق ما سماه الحفيقة الثشائية. 


وتقول التظرية يأن نفس الحقيقة يمكن ان توضح فلسفياً وتعبر لاهوتيا 
ويلك يمكن معرفتها وفهمها فلسفياً أو لاهوتيا بملريق الفلسفة أو اللاهوت. 
بتفكير علمي أو بتفكير ميتافيزيقي» ويمشل ابن رشد خلاصة الفلسفة العريية 
بأجمعهاء غير آته لم يكن له كبير اثر عند المرب والمسلمين عامة لركود الفكر 
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الغاسخة المربية اإسلاحية غ 


بعده 4 المشرق والمفرب على السواء. فكل ما تعرف عن اهتمامهم به أن الشيخ تتي 
الدين بن تيمية (1328-1263م) رد على كتاب متاه الأدلة. 


ابن رشد لايعني بالفاسفة الفلسفة الإسلامية وحسبه بل يرى أن القلسفة 
تجرية بشرية تتباد لها الامم والأجيال» ويسهم المتقدم والمتأخر ل تشييد صرحها 
وإعلاء ڪلمتها وإ كمال بنائها. ویری ابن رشد بأن الشرع ذاته أوجب على كل ذي 
موهبة فلسفية أن يتضلسف ليبليغ المعرفة الحقيقية؛ وده المعرفة الحقيقية هي 
عيتها المقصد الذي حثنا عليه الشرع ن ذلك " إن الحق لا يضاد الحق» بل يوافقه 
ويشهد له "” وأن " الحكمة هي صاحبة الشريعة والأخت الرضيعة "وهما" 
المصطحبتان بالطبع, المتحابتان بالجوهر والغريزة ". ولئن بدا 2 الشرع مايخالف 
حقائق الفلسفة فهنا وجب الاتتباه إلى أن هذا الاختلاف ماهو إلا اختلاف ظاهر ؛ 
فالشريعة انما تعتى بتعلسيم الجمهورعامة؛ وان الناس ليتفاوتون 4 انظارهم 
وقرائحهم» ولا بد من مخاطبة كل فرد بما بستطيع فهمه» ومن هنا كان لذشريعة 
معنيان: ظاهر وباطن. فإذا اتضق الظاهر مع مايؤدي إليه البرهان أخت به وإلا 
فيصار إلى التأويل بحسب اللسان العريي» آي " يإخراج دلالة اللفظ من الدلالة 
الحقيقية إلى الدلاله المجازية ". وللفلاسقة أو الراسخين 4 العلم ان 
يقوموابالتاويل ولكمنهم يصارحون به أهل البرهان وحسب» أعني الذين يطلبون 
البرهان اليقيني» ولا يكثفون بالتأويل الجدلي» ولا بالتأويل بوجه عام آي التأويل 
الخطابي؛ فعل الجمهورالخالب. ولولا هذه الضرورة الراهنة ثا بدا الاختلاف الظاهر 
بين العحقل والنقل. 


يقول ابن رشد: "أن الشرائع... تنحو ذحوتدبير الناس الذي به وجود 

الإنسان بما هو إنسان» وبلوغه سحادته الخاصة به وذل انها ضرورية بل وجود 

الفضائل الخلقية للإنسان...إن الإتسان لا حياة له 4 هذه الدارإلا بالصسنائع 

العملية ولا حياة له 4 هذه الدار إلا ولا ب الدارالآخرة إلا بالفضائل النظرية؛ واته 

ولا واحد من هذين يتم ولا يبلغ إليه إلا بالفضائل الخلقية؛ وآن الفضالل الخلقية 

لا تتمكن غلا بمعرفة الله تعالى وتعظيمه بالعبادات المشروعة لهم املةمثل 
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الخسل ارايح ج 
القرابين والصلوات والأدعية". (العواء عادل و فيتيانس» مسان المد خل إلى الضفلسفة 
71-70( 


وة القرن الخامس عشر طلب السلطان العثماني محمد الشاتي فاتح 
القسطنطينية إلى عالم من علماء عصره یدعی «خوجه زاده» أن بقاضل بين تهافت 
الفلاسفة وتهافت التهافت, فوضع هذا كتابا حاول فيه المحال إذ تصدى للثقريب 


آما ‏ الفرب فكان لابن رشد تآثير لا مثيل له 4 فرتسا وشمالي إيطاليا, 
تمثل بخلهور مذهب «الرشدية» أي مذهب ابن رشد ب الفلسفة والدين. واختلف 
الخرييون ب ابن رشد فكان من عظمه» ومن كفره حتى آن رجال الكنيسة حرموا 
تعالیمه مرارا. 


ومن أعظم الذين ردوا على ابن رشد 4 الغرب المسيحيء» الراهب الإيطالي 
القديس توما الأسكويني (1225- 1274) وقد اعتمد على فلسفة أرسطو لدحض 
شارح أرسطو. ومن أعظم الذين أعجبوا بقلسقة ابن رشد وقرظوها الراهصب 
الانكليزي العلامة روجيه باكون (1214- 1294). 


اہن خلدون (808-732ھ) (1322- 1406م): 


يقول المؤرخون: «هذا الرجل - ابن خلدون - حق له آن يكثب عن التاريخ 
لأنه شارك س صنع التاريخ» . 


التشاة والتريية؛ 


ولد ولي الدين أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن محمد بن الحسن بن 

محمد بن جابربن محمد بن إبراهيم بن محمد بن عبد الرحمن ابن خلدون 

الحضرمي 4 تونس أول رمضان عام 732ه- 1322م وتشا بها وحفظ القرآن 

الكريم» وأخذ العربية عن آبيه ولازم مجلسه» وأشار عليه بحفظ الشعر؛ فحضظ 
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الفاسةد العرييد اإسلامية ع 
المعلقاته وشع ر آبوالعلاء المعري» والمتنبي؛ وتعلم الفقه» واستمر بالغرب حتى جاء 
الطاعون الجارف عام 749ه ومات أبوام وبهمدها تنقل عبر عدة 2 وملوك بتونس, 
حيث اقام بفاس متمتعا بعطف السلطان أبي عنان من بتي مرین وهو نفس ذلڪ 
السلطان الذي عساش لأكنفه ابن بطوطة الرحاالة العريي 
الشهير(كراتشكوضسكي)1957. ص442). ثم خرج منها عام 784 ووصسل إلى 
مصر وسكن بالقاهرة واستوطن بهاء وتصدر للإقراء بجامع الأزهر؛ خم تولى التعليم 
بالمدرسة القمحية» وبعدها صار قاضي قضاة المالكية (ابن خلدون 1997ء 7). ادي 
فريضة الحج لأول مرة عام 789 هھ /1387م وعند عودته طاردته الدسائس فاعضي 
من متصبه 2 القضاء ست مرات وعاش 2 عزلة كان مسن أهم أسبابها الحسزن 
الحميق الذي انتابه لنكبة أسرته التي استدعاها للميش محه ل مصرفخرقت 2 
الطريسق ب أشتاء سفرها إليه» ولم يبرح مصر حتى هجوم تيمورلينك ے4 بداية 
القرن الخامس عشرء على الشام فكان 4 بحثة السلطان فرج الذي خرج لصد التثرء 
وكان بدمشق حين حاصرها تيمورلنڪك, وقد اتصل ابن خلدون مع طائفة من 
الحلماء لمفاوضته 4 أمرتسليم المدينة فلم يتم لهم مرادهم وبقي بضيافته خمسة 
وثلاثين يوما ن بعد ان أعجب به عاهل المخول ودعاه للبقاء ب حاشيته فرفض 
باباقة؛ فأذن له تيمور ا الرجوع إلى مصر ‏ آذار من عام 803 ه / 1401 م ليمضي 
خمسة اأعموام 2 القاهرة وهي كل ماتبقى من حياته» حيسث وافته المنية 
عام 808ھ /1406 م عن عمر يناهز 76 عاما. (حميدة مبد الرحمنء 1969 454). 


تربی ابن خلدون هلی ید ابیه حیث کان ابوه فقیها وعالماء آي انه تریی ب 
بيتهء و جامع الزيتونية درس اللفة والأدب والحديث الشريف والتاريخ والمنطق 
والفلسسفة وواصل دراساته على يد جماعسة من كبسار العلماء من تونس 
وفارس.(الشكمة:1986)› 15 


وبعد آن درس ابن خلدون علوم عصره جلس للتأليف والتدریس» فقد درس 
2 جاصع القصبة 4 مدينة بجاية بتونس» وجامع القرويين ب4 فاسء والجامح الأزهر 


ww» . 
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مضل الرابع غ 
بالقاهرة وتتلمذ على يديه شيخ الإسلام ابن حجر العسقلاني» ومؤرخ الإسلام ثتقي 
الدين المحقريزي. 


وثعد حياة ابن خلندون خير مرآة عن عصره فالأندلس كاتنت تتخبط 4 
الأزمات والفتن والثورات ويتبدل الحكم بين الحين والآخرء فكان اين خلدون خير من 
عبر عن هذا الحمصر.(الشكعة:1986, 16). 


وإذا كان هناك مسن يرى أن اين خلدون بريري وليس من أصسل عربي» 
وحجته 4ے ذلڪ أن البرير ڪاثڻوا يصطنعون لأنفسهم اص لا رفسا كو آن ابسن 
خلدون قد شن حرياً على العرب الذين لا يعرفون الحضارة. فإن ما يهمتا هنا هو آن 
ابن خلدون عريي إسلامي الثقافة مهما كانت هويته واتتماؤه فقد عرف الحق 
وتخلص من عواطفه الضيقة؛ ومن ثم جاء جارحا 4 بعض الأحيان نتيجة للغيرة 
الشديدة والإحساس بالرارة وحبه القوي للتمتع بالحياة(ابن خلدون.1997 6). 
معثى ذلك أن القضية هنا ليست قضية كونه عريياً ام بربرياً ولكن القضية التي 
تهمنا للخاية أن كتاباته تعد بمثابة نتاجاً للفكر الحريي الإسلامي» ومشالاً لذلڪ 
فقد كان طارق بن زياد بربري ولكنه ساهم 4 فتح بلاد الأند لس إلى جانب إخوته 
العرب اللسلمينء وكذلك الحال مع صلاح الدين الأيويي فقد كان من الأكراد إلا 
آنه حارب الصليبيين وانتصرعليهم فالعروية شعور بالإنتماء اكثرمن آي شيء 
آخرء كما آن كثير من المراجع تؤكد أصله العربي ويأنه ينتمي إلى فرع من قبيلة 
كتدة كان يقيم قبل الإسلام 2 حضرموت.(حميدة عبد الرحمن 1969 452). 


وجهة نظر اين خلدون تجاه الملم: 


يرى ابن خلدون العلم ملى أنه قسمين: الأول: يقوم على تصور للماهيات 
ويعني به إدراك ساذج من غير حكم معهء والثاتي: يقوم على تصديق آي حکم بثبوت 
آمر لأمر. 
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فصار سحي الفكر 4 تحصيل الطلوبات, إما أن تجمع تلك الكليات بعضها 

إلى بعض على جهة التأليف فتحصل صورة 4 الذهن كلية منطبقة على أفراد 2 

الخارج» فتكون ثلمك الصورة الذهنية مفيدة لعرفة ماهية تلك الأشخاص, وإما يأن 

یحکم بامرفیثبت له ویکون ذلڪ تصديقا؛ وغايته ب الحقيقة راجعة إلى التصور 

لأن فائدة ذلك إذا حصل إنما هو معرضة حقائق الأشياء التي هي مقتضى 
الحلم.(المهدلي.1993؛ 196(. 


وهذا السعي من الفكر قد يكون بطريق صحیيح وقد يکون بطريق فاسد 
فاقتضى ذلك تمييز الطريق الذي يسعى به الفكري تحصيل المطالب العلمية 
لبتميز الصحيح من القاسد فكان ذلك قائون المنطق.(ابن خلدون.1997ء 490). 


ويرى ابن خلدون ان العلوم العقلية هي علوم الفلسفة والحكمة وتشمل على: 
1 علم المنطق؛ 


وهو عبارة عن قواتين يعرف بها الصحيح من الفاسد ب الحدود والمعرقة 
للماهيات والحجج المفيدة للتصديقات» وذلك آن الأصل ل الإدراك إتما هو 
المحسوسات دالحواس الخمس. 


وجميع الحيوافات مشتركة 4 هذا الإدراك من الناطق وغيره وإنما يتميز 
الإنسان عنها بإدراك الكلياتء وهي مجردة من المحسوسات. 


وقد درس ابن خلدون علم المنطق وتتبع مراحل تطوره عند فلاسفة اليونان 
وكذ لك صند فلاسفة الإسلام أمشال الغارابي وابن سينا وابن رشد, وقسم كتب 
المنطق إلى ثمانية اقسام الأول مها يسمى كتاب اللقولات ب الأجناس العالية 
ويسمى الثاني كتاب العبارة ب القضايا التصديفيةء اما الثالث فهو كتاب 
القياس» 4 حين أن الرابع سماه كتاب البرهان وتشاول فيه المطابقة بين الحد 
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والمحدودء والمعرفاث والحدود» وجاء الكتاب الخامس وسماه كتاب الجدل ومن خلاله 
بتم قطع المشاغب وإفحام الخصم. 


آما السادس فهو كتاب السفسطة واهتم فيه بخلاف الحق ومغالطة 
الحناظر, وجاء السابع تحت مسمى كتاب الخطابة ويهتم بترغيب الجمهور وحملىم 
على المراد منهم والكتاب الثامن والأخير فحمل اسم كتاب الشحعروالدذي 
يستخدم التمثيل أوالتشبيه من أجل الإقبال على الشسيء أو النضورمنه. 
(ابن خلدون.1997, 491). 


ويرى ابن خلدون علم المنطق بوجه عام يستخدم 2 التمييز بين اللخطاً 
والصواب فيما يلتمسه الناظر ے الموجودات وعوارضهاء ليقف على تحقيق الحق ج 
الکائثات بمنتهى قكره. 


2 الملم الطبيمي؛ 


ويعحتى به التظر به المحسوسات من الأجسام العتصربة واحكوتة لھا ومن 
فروع الطبييعيات الطب. 


3. علم الإهیات؛ 


وهو علم يتظر 2 الوجود الحطلق حيث الأمور العامة للجسمانيات 
والروحانيات من الماهيات والوحدة والكثرة والوجوب والإمكان» ويرى ابن خلدون أن 
علم الإلهيات يآثي به الترثيب بعد الطبيعيات ولذ لك يسمونه علم ما وراء الطبيعة 
أي آنه بهتم بالنظر ك الأمورالتي وراء الحلبيعة من الروحانيات. 
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4. علوم التماثیم: 


وتهتم بالنظر المقادير وتشمل علوم التعاليم على عدة علوم فرمية منها: 


علم الهندسة: ويهتم بالنظر 2 المقادير على الإطلاق سواء اللتفصلة أو الاتصلة 
ذات البعد الواحد أو البعدين أو متعدد الأبعاد. 

١‏ علم الموسيقى؛ ويعني معرفة نسب الأصوات والنفم بحضها من بعض» ومن خم 
معرفة تلاحين الغناء. 

٠‏ علم الهيئة: ويهتم بتعبين أشكال الأفلاك وحصرأوضاعهاء وتعمددها لكل 
ڪوڪب. 

١‏ علم العدد أو علم الأرتماطيقى: ومن فرومه علم الحساب والفرائض 
والعاملات.(ابن خلدون.1997, 479). 


وجهة ذظر ابن خلدون تبجاه الوجود والإنسان: 


يرى ابن خلدون أن الوجود اوسع نطاقاً مما يتصور الفلاسفة وتكسن وراءه 
حكمة اللسه تعصسالى فهو الم دبرللكون والمسير لأحواله. ققال تعالى: 
يلق ما تا تعْلمُون) [الشسل:8] . 

ویری ابن خلدون آن اللإئسان مركب من جزئين: آأحدهما جسماتي والاخر 
روحاني ممتزج به» ولكل واحد من الجزذين مدارك خاصة به» فالمدارك الروحية 
يدركها الإنسان بذاته وبغير وساطة, 3 حين أن المدارك الجسمية يدركها الإنسان 
بوساطة آلات الجسم من الدماغ والحواسء ويحدث ابتهاج للنفس البشرية عثدما 
تشعر بالإدراك» ويكون الابتهاج اشد عندما يكون الإدراك من غير وساطته» مع العلم 
أن الإدراك لا يحصل بنظر ولا علم» وإنما يحصل بكشف حجم الحس ونسيان المدارك 
الجسمانية.(اين خادون,1997: 516). 
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ويرى ابن خلدون أن ابتهاج اللنفس بإدراكها الذي لها من ذاتها هو عين 
السعادة لأن الرذائل عائقة للتفس عن تمام ادراكها ذلك بما يحصل لها من 
الملكات الجسمانية والوانها .(امهدئي:1993ء 201). 


وجهة نظر ابن خلدون تجاه علم التاریخ: 


یری ابن خلدون أن التاريخ 2 باطنه ثظر وتحقيق وتعليل للكائنات ومبادئها 
دقيقةء وعلم بكيفيات الوقائح وأسبابها عميقة؛ فهو لذ لك آأصيل 2 الحكمة عريقء 
وجدیریآن يعد 2 علومها وخليق.(این خلدون:/7 199 2( 


ومعلى ذلك أن اين خلدون جعل من التاريخ علما كساثر العلوم فيه بحث 
وتمحيص وتعليل» وحقيقة التاريخ عند ابن خلدون آنه خير عن الاجتماع الإنسائي 
الذي هو عمران العالم وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال مثل التوحش 
والتائس والعصبياته وأصساف التفلبات للبشر بعضهم علسى بمسض. 
(ابن خلدون.7 199 57), 


وقد قال ايسن خلسدون «الحاضر أشبه الآتي من ‌الماءباثلايه» 
(اين خلدون:1997. 14). وهذا ما تردده كل يوم 2 عبارة التاريخ يعحيد تفسه, 


ويرى ابن خلدون أن التاريخ له أهمية عظيمة تكمن 2 كونه: فن عزيز 
المذهبه جم الفوائد» شريف الغاية فيه بف الإنسان على أحوال الحاضين مسن الأمم 
اخلاقهم والأثبياء 4 سيرهم والملوك ب دولهم وسياستهم» حتى تتم فائدة 
الاقتداء 2 ذلك لن يرومه ي أحوال الدين والدتيا .(ابن خلدون.1997ء 12). 


وعلی هذا فان آاسس البحث التاريخي عند اہن خلدون تتمثل ه: 


- تمحيص الأخباروتاملها. 

- معارف متتوعة وحسن نظر. 

- تثبيت الحق والبعد عن المغالطات.(رمزي النجار,1979, 347). 
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ویرجع ان خلدون آسباب الكذب ب التاريخ إلى مدة أسباب منها: 


التشيع تاتراء والمذاهب. 

- الثقة بالناقلين وتوهم الصدق 2 الأخبار المنقولة عنهم. 

 -‏ الذهول عن المقاصد يمعثى أن الناقل للخبر ينقله وفق ظنه هو وتخمينه دون 
معرفة القصد الحقيقي للخبر. 

- التقرب من أصحاب المراتب: بمعنى آن كاتب التاريخ يريد التقرب من ذوي 
المراتب المولعة بحب الثناء والمدح وتحسين الأحوال. 

¬ الجهل بطبائع الأحوال: على اعتباران كل حادث لله ذات وخمل ولا بد من 
إبرازالطبيعة التي تخصه حتي يكون صادقاً وممحصاً. 

الذهول هن تبدل الأحوال: بمعنى أن المجتمعات البشرية 2 حركة مستمرة 

وتطوردائم فكل دونة تخالف الدول السابقة 4 بعض عاداتها وهنا يكون 

التدرج 4 المخالفة جيل بعد جيل.(رمزي الشجار:1989,. 349). 


ویری ابن خلدون ایضا آن المؤرخ یحتاج إلی: 


- العلم بقواعد السياسة وطبائع الموجودات, وهذا أيضا الإلهام بالعلوم 
السياسية وإلطبيعية. 

- العلم باختلاف البقاع والأعصاں وهذا يعني الإلام بالبيئة الطبيحية من حيث 
المكان والزمان. 

- الإطلاع على اختلاف الأمم 2 السير وحهذا يعني الإلمام بالببئة الاجتماعية 
من حيتث الأخلاق والذاهب والنحل. 

- الإحاطة بالحاضر؛ وهذا يعني التأكيد على المقابلة أو الماثلة بين الحاضر 
والخانب ومجاولة تحقيق الوفاق أو الخلاق بينهما مح النشد والتعليمل. 
(ابن خادون:1997ء 52( 


وهنا يكون المؤرخ مستوعباً لأسباب الحدث واقفاً على أصل كل خبر. 
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وغوق هذا وذاك يرى ابن خلدون أن التاريخ علم استقرائي يخضع لعوامل 
مكثيرة منها ما يتعلق بالبيئة ومنها ما يتعلق بالإنسان وجمل ابن خلدون التاريخ 
علماً لأنه اخضحه لمبدا السيبية ونقل هذا المبداأ من الفلسفة إلى التاريخ أي نله 
من الظواهر الطبيعية إلى الوقائع الثاريخية وجعل التاريخ علما بنهجه العلمي من 
خلال تحري الحقيقة وتمحيص الصادر والمستندات» وجعل المتاريخ علما بموضوعه, 
فلم يعد التاريخ عنده مجرد قل أخبارء بل أصبع باعثاً للحضارة البشرية. 


وجعل التاريخ ملما بمستلزماتهء فلا بد للمصؤرخ مسن شقافة عالية تضم 
الملوم السياسية والطبيعية والاقتصادية والإئسانية.(رمزي التجان1979ء 355). 


رآي ابن خلدون به آثر الهواء 4 أخلاق البشر: يرى ابن خلدون بان التمايز 
بل طباع البشر واخلاقهم والون بشرتهم إنما يرجح إلى تنوع المناخات وعصن طبيحة 
الحرواليرد واشرهما 2 الهواء وسكت لك تسامت الشمس. فاهل الأقأليم السوداء 
فان الشمس تسامت رؤوسهم مرثين 4 كل سنة فيكشر الضوء لأجلها ويلح القيض 
الشديد وتسود جلودهم لأفراط الحر. اما ب4 أقاليم الشمال فشمل سكانها البياشض 
من مزاج هوانهم للبرد المغرط إذ لا ترتضع اللسامتة فيضعف الحرفيها ويشتد البرد 
عامة الفصول فتبيض إوان أهدها وتنتهي إلى الزصورة ويتبع ذلك مايقتضيه مزاج 
البرد المضرط من زرقة الهيون وبرش الجلود وصهوية الشعور. آما الأقاليم الممتدلة 
فهي أهدل الحمران وسكانها من البشر أعدل اجساما والوتا وأخلاقا وأديائا حتى 
النبوات فإنما توجد ب الاسكثر فيها ولم نقف على خبر بعثة الأقاليم الجنوبية 
والشماليةء واهل هذه الأقاليم أكمل الوجود والاعتدال لهم فتجدهم ج غاية من 
التوسط # مساكنهم واقواتهم وصنائعهم بتخدون البيوت المنجدة بالحجارة 
المنمقة بالمستاعة ويتناغون ب استجادة اللات والواعين ويذهبون ب4 ذلك إلى 
الغاية. وتوجد للديهم المهادن الطبيعية من الذهب والفضة والحديد والنحاس 
والرصاص والقغصدير ويتصرفون به معصاملاتهم بالنقدين العمزيزين ويبعدون عن 
الأتحراف بل عامة أحوالهم. وهؤلاء اهل المخرب والشام والحجاز واليمن والصراق 
وا لهثد والسند والصين وكذلك الأندلس. (حميدة ميد الرحمن 1969ء ص 459). 
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اما رؤية ابن خلدون ب آثر الهوء 2 اخلاق البشرفتتلخص 2 قوله 
”قد رآيشا من خلىق السودان على اتعموم الخضة والطيش وكثرة الطرب فتجدهم 
مولعين بالرقص على كل توقيع موصوفين بالحمق 4 كل قط ر والسبب الصحيح 
ب ذلك أته تقرر ب موضمه من الحكمة ان طبيعة الفرح والسرورهي انتشار الروح 
الحيوائي وتفشيه وطبيعة الحزن بالعكس وهو انقباضه وتكادضه وتقرر ان الحرارة 
مفشية للهواء والبخار مخلاخلة له زائدة 4 كميثه ولهذا يجد المنتشي من الفرح 
والسرور ما لايعبر عثه وذلك بما يداخل بخار الروح ب4 القلب من الحرارة الغريزية 
التي تبعثها ثورة الخمر ي الروح من مزاجه فيتفشى الروح وتجيء طبيعة الضرح 
وكذلك تجد المتنعمين بالحمامات إذا تنفسوا 4 هوائها واتصلت حرارة الهواء 2 
اروحهم فتسخنت لدل حدث لهم فرح وريما اتبحث الكثير منهم بالغناء الناشىء 
عن السرورء ولا كان المسودان ساكنين ج الاقليم الحارواستولى الحرعلى 
أمزجتهم وي اصل تكوينهم كان ل ارواحهم من الحرارة على نسبة ابداتهم 
واقليمهم فتكون ارواحهم بالقياس إلى أرواح الأقليم الرابع اشد حرا فتكون أكثر 
تفشيا فتكون اسرع فرحا وآڪثر انبساطا ويجيء الطیش على اثر هذه وڪذلڪ 
يلحق قليلا اهل البلاد البحرية لا كان هواؤها متضاعف الحرارة بما ينحكس عليه 
من آضواء بسيط البحر وأشعته كانت حصتهم من توابع الحرارة 4 الضرح وإالخفة 
موجودة اكشر من بلاد التلول والجبال الباردة. وقد تجد يسيرا ممن ذلك 4 أهل 
البلاد الجزرية من الاقليم الثالث لتوفر الحرارة فيها وك هوائها لأنها عريقة 4 
الجتوب هن الارياف والتدول وآعتبر ذلك باهل مصرفانها .2 مثل عرض اليلاد 
الجزيرية آو قرييا منها كيف غلب الفرح عليهم والخفة والغفلة عن العواقب حتى 
أنهم لايدخرون اقوات سنتهم ولا شهرهم وعامة مأكلهم من اسواقهم. ولا كانت 
فاس من بلاد المخرب بالعكس منها التوغل ب2 التلول الباردة كيف ترى اهلها 
مطرقين اطراق الحزن وكيف افرطوا ي نظر العواقب حتى أن الرحل منهم ليد خر 
قوت سنتين من حبوب الحنطة ويباكر الأسواق لشراء قوته ليومه مخافة ان يرزا 
شىء من مدخره وتتبع ذلك ب الأقاليم والبلدان تجد 4 الأخلاق ثرا من كيفيات ‏ 
الهواء واه الخلاق العليم ". ويشير عبد الرحمن اة إلى أن المسعودي قد تعمرض 
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الفسل الرابع ل 

للبحث حن سيب خفة السودان وطيشهم وكثرة الطرب فيهم وحاول تمليله ولكنه 
لم يأت يشىء أكثرمن آنه نقل عن جالينوس ويعقوب الكندي آن ذلك لضعف 
أدمختهم وما تشا عنه مسن ضصعف عقولهم وهذا كلام محصل لا برهان عليه ولم 
يظهر العلم هذه الفروق 4 الأدمغة وما تقسيرنا لها إلا بأنهما مكتسبة كمعادات 
وتفاليد تميز تلمك الشعوب وليس كسلوك ناجم عن جيشات وطبيعة بيولوجية 
تخص عرق دون آخر. (حميدة عبد الرحمن»1969: ص 461 - 462). 
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الفصل الخامسر 
الفلسة الحديخة 


يمكن القول إن الفلسغة الحديثة قد بدأت بديكارت» ولدة قرن كامل هو 
القرن السايع مشرء وقد كانت فلسفة عقلية واستمراراً للمسائل نفسها احاهيات او 
«الأفكار» (وهذا هو الاسم البديل للماهيات والمحقولات) هي الحقائق ومعرفة 
الحقالق بطريق الحقل لا حدود لها. لكننا يثبغي أن نشف بالمذهب الاعتقادي إلى ما 
قبل دیکارت ذلك لأننا كنا بصدد مشكلة إمكان المعرفة أو عدم إمكانها فكان لا بد 
من معارضة الشك باليقين ومندما تنتقل إلى الفلسفة الحديثة تصبح المسالة 
المئحة ج نظرية المعرفة ليست إمكان الوصول إلى الحقيقة أو عدم الإمكان» وإتما ما 
أصل الحقيقة ومنبعها آهو العقل آم الحس؟ وما طبيعتها آهي افكارأم إحساسات, آم 
هي لا هذا ولا ذاك وإنما هي أحكام وهذا مسا يجحل التقاش يدور لا بين شاكين 
ومعتقدين 2 الحقيقة كما كان الأمرفيما سبق» ولكن بين مقليين وتجريبيين أو 
حسیین.(محمد ثابت:1980. 154.) 


من المحروف إن التفكير الفلسفي 4 العصور الوسطى الذي مهد للفلسفة 
الحديئة تميزبانه تفكير مبتافيزيقي» تغلب عليه التزعة الدينية متبعا المنهج 
الاستنباطيء اي المعرفة لا تبدا بملاحظة الحقائق الجزئية ومنها إلى المبادئ 
التمميمية كما هو الحال £ المنهع الاستقرائي» والذي تمبزيه عصر النهضة بل 
تبدا بالطريقة القبلية والتي تهدف إلى ملاءمة الحقائق بالنظرية. 


وإن الأهمية التي تكثسبها فلسفة مصر النهضة تأتي من خلال الثقة 
الجديدة التي عززتها هذه الفلسفة 4 مقدرة التفكير الإنساني ومقدرة الإنسان أن 
يشق طريقه .4 العام . وليس معنى هذا أن عصر النهضة جاء ضد المبادئ الدينية 
بل جاء بعلم جديد وثقافة جديدة. 
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مسل انخاس غ 

لقد جاء المقكرون ليبينوا أن هناك مبدأين رئيسبين للمعرفة. الأول يأتي 
من الدين والإيحاء الإلهيء والثاتي من المقدرة الفكرية والفكر الإنساني. وإ ذلڪ 
استناد على فلسغة أرسطو وتقكيره التجريبي وليس على فلسفة أفلاطون وتفكيره 
الميتافيزيقي كما بينا سابقا ب دراستتا لأفلاطون وارسطوء غير ان المبدآين هما 
شدف واحد هو العرفة. 


وقد استمر الصراع بين التفكيرين الميتافيزيقي والعلمي 4 العصور الحديثة 
متائراً بالنهضة والاكتشافات العلمية مما ادى إلى تطور التفكيرين وإن بقيت 
مقومات وخصائص كل متهما كما بدأت عليه ي الفلسفة اليونانية وتمثل 
ظهورها 4 العصور الحديثة بالقلسفة العقلية والفلسفة الحسية. الأولى مبثية على 
العقل وتعكس تفكيراً ميتافيزيظياًء والثانية مبنية على الحس وتعكس تفكيرا علمياء 
ويينما تستند الفلسفة الحقلية على متهج رياضي استتباطي تجريدي» تستند 
الفلسفة الحسية على منهج علمي استقةرائي تجريبي. 


وكما ذكرذا فهناك اختلاف 2 اتجاه الفلسفة الحديتة وهدف يحثها عن 
فلسفة الحعصور السابةة لهاء فلم تقشصر على البحث عن الوجود بل اهتمت بدراسة 
طبيعة العرفةء وهنا ظهر الصرإع بين نوعين من التفكير حول منهح المعرغة وركيضف 
تعرف؟ ومصد ر المحرفة؟ هل هو الحقل آم الحس؟ هل هو الحدس آم الملاحظة؟ لقد 
اشترك فلاس فة العصور الحديثة 2 البحث هن طبيعة المعرضة وإن اختلضوا 2 
كيفية الوصول إليهاء واستمر الأمر كذ لك 2 الفلسفة المعاصرة وبذ لڪ أصبحت 
دراسة المعرقة والاهتمام بنظرية المحرفة المشكلة الأساسية بالفلسفة صراع بين 
نوعين من التفكير العقلي» والحسي وكان هذا بداية الفلسفة الحديثةء وقد تمثل 
الاتجاه العقلي بفلسفة كل من ديكارت وسبيتوزا وليبنتز وهؤلاء أوجدوا الفاسفة 
العقلية 2 اورياء ومغادها أن المعرفة تاتي من العقل: دون الحاجة إلى الاستعانة 
بالحواس أو التجرية الحسية التي جاء يها فلاسفة ثلاث آخرون, متبحين فلسفة 
بيكون وهم لوك وبارمكلي وهيوم الذين هاجموا القلسفة الحقلية وأكدو!ا أن المعرفة 
أساسها الحس لا العقل. وما بميز القلسضة .4 هذه المرحلة ان التجربة الفلسفية قد 
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ي الفلسة اتيت م 
استقلت استقلالا وإعبا بعيدأ عن السلطةء ما هدا سلطتها الذاتية وهي سلطة 
العقل والفكسر؛ وكذ لك فإن المشكلة الفلسفية قد أعيد طرحها من جديد حيث 
تضيرت طريقة الفلسفة ذاتها إذ امسبحت طريقة انتقاد الفكرالمارف. 
(العواء 1992ء 236). كما انها جعلت اللذات العارفة - وليس الوجود -موضوعاً 
للمعرفة. (مانتوي:1998, 59). 


الفلسفة المقلية: 


تعد التهضة الملمية والجو الفكري المتحرر نسبياء لا سيما من سلطة 
الكنيسة ومن سلطة الفلسفات السابقة بما فيها فلسفة ارسطو وتوما الامكويتيء 
العامل الأهم ب تطورالفلسفة الحديثةء ودفعها قدماً باتجاه الأمام وأسس لظهور 
الفلسفة الحديثة باتجاهيها الحقلي والحسي.(حامد خليل.1984,ء 117). 


وتتميز الفاسفة العقلية بمنهج عقلي يري أن اتعقل لا الحس هو مصدر 
المحرفة, اما العقل فهو قوة فطرية ولا يخضع لسيطرة الخرافات. وان الحقيقة تابعة 
للمقسل لك للتجرية: فالمعرغة العقلية هي معرفة تبسدا بالمسلمات أو المشدمات او 
الفرضبات مثل المسلمات الرياضية أو القوانين المنطقية أو الفرضيات الأوثية وهي 
التي يمكن تعميمها لأنها صادقة 4 كل مكان فهي معرفة كلية لا جزئية فطرية 
لا مكتسبة موجودة 4 العقل ومن صتع الحعقل» فهي لا تخضع للحس أو التجرية 
كون المبادئ الفطرية هي موجودة 2 الحقل ولا تستقى من التجرية. فالشيء هو 
هین ذاته ولا یمکن آن یکون شیا آخر؛ کقولنا إن الشيء لا یمکن ان یکون موجودا 
وغير موجود ب آن واحد. وأن معرفة من هذا النوع هي معرفة عقلية وفطرية وكلية 
وتعتير معرفة ثابتة غير متغيرة. إثها معرفة قبلية تدرك بالحواس دفعة واحدة لا 
تدريجياء وهي ذات منهج استنباطي لا استقرائي» حيث تتجه المحرفة من البدهيات 
المقلية إلى الحقائق الواقعة, اي من النظرية إلى الواققع وليس آأدل على المنهج 
العقلي هذا إلا نظرية وضع اسسها ديكارت والتي ترتكز حول المبدا «انا افكر إذا انا 
موجود». 
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الفسل الخاسس رم 

ويتفق اتصار المذهب العقلي مھا دعام گات کل ان معرفة الحقيقة 
إنما يستقل بها المشل وحده» وهي طبيمتها أفكار أو تصورات» شم يختفضون بعد 
ذلك: هل تلك الأفكارفطرية 2 العمقل ام هي مسن مستوى أعلسى منه؟ 
(محمد ثابت:1980؛ 155). 


دیکارت (1596- 1650): 


ولد ديكارت 4 مدينة لاهاي من أعمال مقاطعة تورين الفرنسية الحقه 
والده بلا مدرسة (لافليش) اليسوعية التي كانت قد أسست ب2 العام السابق 
لالتحاقه بهاء حيث تلقى فيها دراسة اللخات القديمة التي اتقتها. ودرس فيها 
الفلسقة والمنطق والأخلاق والرياضيات والطبيعيات» واستمر به الدراسة 2 هذه 
المدرسة حتى سن السادسة عش فاستوعب معظم الكتب الموجودة فيهاء وعتدها 
عرف أساتدته مقدرته العلميةء سمحوا له بوضع برنا مجه الدراسي سكما يشاء. 
وكان مسولا عن إدارة المكتبة هتاك وعلق بعد تخرجه أته رغم دراسته بافضل 
الكليات وعلى أيدي أفضل رجال العلم إلا آنه اكتشف أن هذه المحرفة التي حصل 
عليها زادته شعورا بالجهل فلم يجد بائواد التي تعلمها إلا القليل من المضمون. 
وڪان بیکون قد خرج بالانطباع نقسه من ڪمبردج. 


اتتقل سنة 1613 إلى ياريس» وحصل على شهادة الحقوق» وجا بلغ الحادية 
والمشرين اتخرط 3 سلك الجثدية ورقض تناول اي راتب ليحفظ استقلاله. وط 
عام 1619 سافر إلى الائياء وتطوع 4 جيش الأمير (مامكسمليان البافيري). أمضى 
الشتاء ل يلدة (نويرغ) ومر بازصة مقلية اتتهت به ذات ليلة (10 تشرين الأول 
9) به خلوتنه بل غرهته الدافدة إلى الكشف عن اصول علم رائع يشكل منهجاً 
كليا بلحرفة سائر العلوم» تحدث عنه ل مقالة (الطريةة لحسن قيادة العقل والبحث 
هن الحقيةة 4 العلوم). 
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الفلسدة ايله غ 

مال ديكارت إلى العزلمة وأقبسل علسى التصوف فانتسب إلى جمعية «وردة 

الصليب» التي كان غرضها معالجة المرضى بالمجان. رأى ذات ليلة حلماً ب منامه 

بآنه يقرا اشعار (اوزون) باللغة اللاتينية «اي سبيل من سبل الحياة تتبع» فلما 

استيقظ آب إلى نفسه وعزم على شق طريق جديدة 4 الحياة فما كانت إلا 
الفلسفة. 


حضر ديكارت موقعة الجبل الأبيض؛ ثم عاد إلى هولندة ومن شم إلى باريس 
وعندثذ ترك مهنة السلاح نهائيا ولم يمدها فيما بعد بل هداد المهن الشريفة 
الحميدة ثم سافر إلى الانيا من جديد» وارتحل إلى سويسرا وايطاليا ثم قضل راجها 
إلى هولندة. ويقي فيها نحو عشرين عاماًء ولكنه لم يجد الهدوء الذي ينشده» وقد 
توس مسديقه شانوت سفير فرنسا ب السويد لدى الملكة كريستين لدهوته إلى 
بلاطهاء وحينما وصل رعته الملكة واحبت الإفادة مشه لتعلم السيل إثى الحياة 
السميدة إزاء الله وإزاء الناس وعندما اهتلت صحته بالتهاب الرئة سنة 1650 تو 
هناك» ثم تقلت رفاته إلى فرنسا ستة 1667م.(العوا:1992ء 254), 


فاسقتة: 


اعتقد ديكارت ان أكثر طرق المعرفة القلسفية إتارة هي المعرفة العقلية. 
فحن طريق التأمل المقلي نصل إلى معرفة اليقين. وبهذا نم تكن فلسفة دبكارت 
مادية بل عقلية؛ فمحرفتنا بالمقل هي معرفة يقينية أمكشر من معرفننا بالجسم 
كما أوضح ب الجزء الرابع من كتابه التاملات. ويشير ديكارت 2 مستهل مقالته 
ل المنهچ شمول الفطرة السليمة أي العقل» جميع البشر ليتوصل من ذلك إلى 
سلامة استعماله. (إذ لا يكفي أن يكون المقل سليماء بل الأهم من ذلڪ هو آن 
نستعمله استعمالاً جيدا) إذ أن القدرة على الحكم العقلي الصالح» وتمييز الخطا 
من الصواب يجب أن تنظم باللنه فبدا ديكارت بالعمل على وضع قواعده الخاصة 
بالنهج على غرارالقواعد الرياضية الأكشردقة بحسدما أحبها مث عهد 
الدراسة.(مجمومة من المؤلفين.1999› 21). 
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ج الفسل الغاسس ي 

لتد حاول دیکارت ان یثبت إیمانه بمتهجه فبدا یوضح لنا هذا عن طریق 
التطييق المياشر, ولذلك كان عليه أن يتنخة من الشك المنهجي قاعدة ثابتة 
لتحقيق هذا القرض. 


والشك المنهجي عند ديكارت يختلف عن انوإع وصورالشك الأخرى 
اللأتوفة ے الفلسفة قديمها وحدیثها. ققد رفض دیکارت مذ اهب عصره وشڪ 2 
كل ما تعلمه من قبل» وطرح شهادة الحواس وشهادة اللخيلة وشهادة العقل 
والاستدلال. ونتيجة لهذا الرفض خرج بالفكر قائلا: اتا أفكروأنا واشق أنني افكرء 
وحتی لو شککت ے2 اتن أفکر؛ فمثل هذا الشك يقتضي ايضا ان افکر فمهما آشڪ 
ومهما آفکر؛ فلست استطیع آن آنکر نئي افکر حین آاشڪ, وأذني ب لحخلة تقكيري !ا 
بد آن ڪون ا فينيفي علي إذن وقد دققت النظر 4ة جميع الأمورء آن انتهي 
إلى نتيجة وآن أخلص إلى هذه الحقيقة انا افكرإذن فأنا موجود كحقيقة 
صحيحة بالضرورة كلما نطشقتها وكلما تصورتها 4 ذهني» وهي من الثبسات 
والوثاقة بحيت لا يستطيع اللاإدريون زعزعتهاء بكل ما 4 فروضهم من شطط بالغ. 


ولكن ما الذي جمل ديكارت يتخذ من العلم الرياضي نموذجاً لهه 


والإجابة عن هذا السؤال هي: البداهة والحدس. إن الرياضيات تعتمد على 
البداهة المتمثلة 2 كون معانيها بديهية وآن هذه المعاني تتسلسل وتنتظم وفقاً 
لترتيب معين. فاللعاني الرياضية تتسم بكونها واضحة ومتميزة مما يضفي عليها 
صفة البداهة. أما الحدس عند ديكارت فله أهميته .4 إطار المتهج والفلسفة معا إذ ان 
الحدس الديكارتي يعتبر بمثابة رؤية عقلية مباشرة وعن طريق هذه الرؤية يستطيع 
العضل أن يدرك الحقائق. وأهم ما يميز الرؤية العقلية المباشرة التي يتبحدث عنها 
ديكارت والتي تميز حدسه هو اتها واضحة ومتميزة تماما مما يؤدي إلى زوال الشڪ 
من النفس. 
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4 الفلدسفة الحديثة 
ويقول ديكارت, إنئي أعني بالحدس الفكرة المتينة التي تقوم 4 ذهن خالص 


وتصدر عن نورالعقل وحده. وهكذا فإن دیکارت ریاضیء» والریاضي لا پجرۇ علی 
الشك غ العقل؛ فقد مشق المقل والحقل وضوح»؛ والوضوح 2 نظره معيارالحقيقة 
ومیزانها العادل.(يوسف الحاج»] 96 19:1( 


قواعد المنهج عند دیکارت: 


لقد حدد دبكارت اريمة قواعد أساسية إذا استمسكنا بها ب بحوفتا النظرية 


يمكن لنا ان نحرزتقدما حقيقيا .2 الحلوم. وهذه القواعد هي: 


.1 


القاعدة الأولى: وهي قاعدة اليقين وتنص على الا اقبل شيئاً على انه حق ما لم 
أعرف بقينا أنه كذلك. آي ان اتجنب بعناية التهور والسرهة ب4 الحكم قيل 
النظر والا ادخل 4 احكامي إلا ما يتمشل امام عقلي به جلاء وتميز بحيث لا 
يکون لدي اي مجال لوضعه موضع الشڪ. مستبعداً 4 ذلڪ جميع خبراتي 
السابقة 4 الموضوع. 


. القاعدة الثاثية: وهي قاعدة التحليل. وتتص «أن أقسم كل واحدة مسن 


اللعضلات التي ساختبرها إلى أجزاء ملى قدرالمستطاع على قدرها تدعو 
الحاجة إلى حلها على خير وجه». ويذهب ديكارت إلى التدرج من المعقد إلى 
البسيط؛ أو من الكل إلى اجزائه حيث يرى بأن كل ما ج المحقد من أشياء لا 
نستطيع آن نتبينها لتشابكهاء فنجدها ا العناصر البسيطة التي انتهينا إليها 
بحد التحليل. 


. القاعدة الثالثة: وهي قامدة التأليض التي يقول فيها ديكارت «أن آسير افكاري 


بنظام بادثاً بابسط الأمور واسهلها مهرفة كي اتدرج قليلا قليلاً حى أصل إلى 
معرفة اكثرها تركيباء بل وان افرض ترتيبا بين الأمور التي لا يسبق بحضها 
الآخربالطيح». وهنا على عكس القاعدة الثائية فهي تسير من العناصر الأولى 
البسيطة التي توصلنا إليها بموجب خطوة التحليل إلى ذلك الكل المرمكب 
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الذي بدأتا منه خطوتنا التحليلية. وهذا مستمد مسن البراهين التحليلية 
والتركيبية 4 علم الرياضيات للتأكد من صدق البرهان. 

4. القاعدة الرابعة: وهي قاعدة الإحصاء أو المراجعة ويدونها لا يستقيم المنهح ولا 
تقوم له قائمة لأنها تجعلنا نقوم بمراجعة كل ما قمنا به من عمل ب القواعد 
الثلاث الأولى حتى تتاکد تماما اننا لم تغضل أحد العناصر خلال اجرائنا 
السايق. ويقول ديكارت 4 نص هذه القاعدة: «أن أعمل 4 كل الأحوال من 
الاحصاءات الكاملة والمراجعات الشاملة ما يجعلني على ثقة أني لم أغفل 
شیکا». 


چ 


وقد شدد دیکارٹ على ضرورة الا حتراس 4 هذه الحمليات من الحواس 
والمخيلة والأهواء؛ ومن كل مايسهم بشكل ما دفعتا إلى التسرع 2 
احکامنا.(ڪریسون:1962ء 105). 


الشك النهجي عتد ديكارت: 


يعد ديكارت من الفلاسفة الذين اصطنموا الشك كوسيلة لبلوغ اليقين. 
وليست طريغة الشك المنهجي عند ديكارت بغير مسبوقه» فقد اصطنع سةراط بط 
الفلسفة اليونانية طريقة الشك للتوصل إلى التعريف بالحد التام وليقيم العلم 4 
وقت كاد فيه شكاك عصره وإتصار السفسطائية ان يقضوا على الفلسفة والعلم 
معا كما كان الشك اللنهجي أيضاً وسيلة الغزالي للوصول إلى اليقين. لاسيما 
بعد أن طوف بالعلوم والفلسفات جميعاء ووقع 4 ازمته الشكية. حيث قذف فجاة 
التورالفطري 4 قلبه واستطاع أن يببرى الشك باليقين فدون المنقذ من الضلال 
ليثبت فيه خلاصة فكره. 


من هنا يتبين لنا أن طريقة الشك النهجي كوسيلة فمالة 4 مجال الفكر 
والنظر لم تستخدم لأول مرة ‏ مجال الفلسفة عند ديكارت بل سبقه إثيها سقراط 
والغزاليء ولسنا نقطع برآي ل مسالة صلة دیکارث بسلفيه رغم ما ذهبت إليه بعض 
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الأبحاث الحديثة من أن ديكارت اطلع بصورة مباشرة على مؤلفات الغزالي» ورغم ما 
تشبر إليه سياقات فلسفته من آنه اطلع على فلسفات القدماء ول ما يهمنا الآن 
أن عرف كيف تسثى لديكارت تأسيس الشك المنهجي كطريقة أو وسيلة لينتقل 
بها ممن الشك إلى اليقين. 


يشير ديكارت ب التأملات إلى شكه 4 بحعض الموضوعات العامة وهنها: 


- الآراء القديمة التي سبق أن تلقاها: يقول ديكارت ج التأامل الأول «ليس بالأمر 
الجديد إذا ما تبينت من أنني مشت حدائة سني قد تلقيت طائفة مسن الراء 
الباطلة ومكنث أحسبها صحيحة وان ما بتيته منذ ذلك الحين على مبادئ 
هذه حالها من الزمزمة والاضطراب لا يمكن أن يكون إلا شيئاً مشكوكا فيها 
جدا ولا يقي له ابدا. فحكمت حيتئذ باه لا يد لي مرة 4 حياتي من الشروع 
الجدي 4 إطلاق نفسي من جميع الآراء التي تلقيتها بل اعتقادي من قبل» 
ولهذا رفض ديكارت ان يعتمد على ما تلقاه من آراء قديمة القيت اليد لأنه ثبت 
لدیه بطلانها جمیما. 

- رفض شهادة الحواس وما تم اكتسابه من علسم عن طريقها: يقول ديكارت 2 
التامل الأول أيضا «كل ما تلقيته حثى اليوم وآمنت بأنه أصدق الأشياء 
وأوثقها قد اكتسبته من الحواس أو بواسطة الحواس» غير أني جربت هذه 
الحواس 4 بعض الأحيان فوجدتها خداعة ومن الحكمة ان لا نطمئن كل 
الاطمئنان إلى من خدعونا ولو مرة وإحدة». 

- رفض شهادة ما نراه ب الأحلام ونتوهم إنه الحقيقة ملس الإطلاق: يشول 
ديكارت 3 التاكل الأول ما نصه؛ «لكن ينبشي علي هنا أن أعتبر أذ إنسان 
وان من عادتي أن آنام؛ وآن ارى 2 أحلامي مين الأشياء التي يتخيدها هؤلاء 
المخبولون 4 يقظتهم» بل قد ارى أحياناً اشياء أبعد عن الواقع مما يتخيدون. 
كم من مرة وقع لي آن ارى ا انام اني 4 هذا لكان واني مرتديا ثيابي» واني 
قرب الثار؛ مع آني أكون ب سريري متجردا من ثیابي» وهنا ری آن ديکارت 
يعترف بأننا نتصور 2 الأحلام آشياء نظنها حفيقة فإذا استيقظنا اتضح لنا آن 
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ما سبق أن شاهد تاه ب أشناء النوم لم يكن من الحقيقة بشيء. وهدذا يعني أن 
كثيراً من الصور والأفكار التي تتوارد امامنا 4 اليقظة ترد علينا بتفسها ب 
اشنساء التوم دون أن تكون حقيقة فما الذي يمنع إذن ان تكون تصوراتنا ط 
اليقظة مثل تصوراتنا بل النوم كلها خيالات وأوهام. 


إذن ما الذي يمكن أن يفعله ديكارت إذا كانت الآراء القديهة التي تلقاها 
باطلة وإذا كانت شهادة الحواس مرفوضة وإذا كانت رؤى الأحلام خيالات لا 
تستند إلى حقيةة: كيف يمكن له إذن آن ينتقل إلى اليقين ويصل إلى حقائق لا 
يمكن زمزعتها ؟ إن هذا التساؤل هو النقطة الرئيسية 4 فلسفة ديكاريت. 


لقد افترض ديكارت ان شيطانا ماكرا وتي من القوة بحيث يستطيع ان 
يحملنا على الشك ويوقعنا 4 الضلالء يقول ديكسارت ‏ التامسل الأول «وإذن 
فسافترض.. ان شیطانا خبیثاً ذو مکر وياس شدیدین قد استعمل ڪل ما اوتي من 
مهارة لإضلاثي» وسأفترض أن السماء والهواء والأرض والألوان والأشكال والأصوات 
وسائرالأشياء الخارجية لا تعدوان تكون آوهاماً وخيالات قد تصبها ذلك الشيطان 
مصالئد لاقتتاص سذاجتي 4 التصديق وساعد نفسي فاقدا لليسدين والميئين 
واللحم والدم وفاقدا للحواس وان الوهم هو الذي يخيل لي أني مالك لهنه الأشياء 
كلها. وسأصر على التشبث بهذا الخاطرء فإن لم اتمكن بهذه الوسيلة من الوصول 
إلى معرفة آي حقيقة. فإن بمقدوري على الأقل أن أتوقف عن الحكم». 


لقد توصل ديكارت إلى الشك ب كل شيء. الآراء القديمة والحواس وما 
يأتينا منها من معارف, الذاكرة وما اقترنته من أفكار؛ وقرران كل هذا الشڪ قد 
يكون بعل الشيطان الماكر الخبيث الذي يحملنا على الإقلاع عن اليقين. فينبخي 
علي وقد دققت النظر ا جميع الأموروترويت بل التفكير بها أن أنتهي إلى نتيجة 
وأخلص إلى أن هذه القضية «أنا مكائن وإنا موجود» فضية صحيحة بالضرورة لا 
یرقی إليھا شڪ. 
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هذا اليقين الواضح؛ وتلك الفكرة المميزة سبق أن أكدها ديكارت 2 المقال 

اهن المنهج بقوله؛ بيتما ڪنت آريد آن اعتقد أن ڪل شيء باطل: فقد ڪان حتميا 

بالضرورة ان أكون آتا صاحب هذا التفكير شيقا من الأشياء. وا انتهيت إلى أن هذه 

الحقيقة: انا افكر إذن آتا موجود حكمت إني استطيع مطمفناً ان اخذها مبدا اول 

للفلسفة التي آتحراها. وهذه نواة نظريته بالمحرضة فالذهن اشد قينا من المادة 

ویمكن ان نشك ب كل شيء إلا ب ذاتناء وهذه اللعرفة تاتي بالحدس المياشر وسن 
هنا تری ان منهج دیکارت يبدا بالوعي والتفکیر العقلي هو محور ارتکازه. 


الاستثباط: 


إن المحرفة الفلسفية البقينية تتمثل ے أفكارفطرية عند ديكارت وهذه 
الأفكارالفكرية تولد مع الإتسان ولا تكتسب بالتجربة إن العقل فقط هو مصدر 
المعرفة اليقينية عكس المعرفة الحسية فاخطاؤنا ليست من جوهر الحقل وإئما من 
المتهح الذي كاو سف الحاج 1961 19). وإن هذه المعرفة تستند إلى 
الاستثباط العقلي» بحيث ينتقل الذهن مباشرة من المعلوم إلى المجهول بالحدس. 
إنها معرفة فطرية وإدراك مباشر بخير وسيط؛ والاستنباط يبدا باليقين والفكرة 
اليقينية .2 منهج ديكارت هي الفكرة التي تتميز بالموضوع والتمييز وآي فكرة لا 
تتمثل بها هذه المقاييس لا تصل بنا إلى المعرفة اليقينية. إن خطوات المحرفة 2 متهج 
ديكارت تبدا من فكرة واضحة وتئتقل إلى أفكار بسيطة وتحلیل جزئياتها. وج هذا 
المنهج الاستتباطي الذي أدخله ديكارت نجد أن المعرفة تستنبط من مقدمات هي 2 
حسد ذاتها ايتكار ومن هذه ادمات أو المسلمات أو البديهيات تستنبط التتائج 
والعلوم الرياضية تسستند على هذا المنهج الاستنباطي لأنها تبدا بالمعادلات 
الرياضية وهذه المقدمات هي افكار فطرية لا تستئبط من غيرها مشل قولنا إن 
المساويين لثالث متساويان أو إن الشيء لا يمكن أن يكون وا وخر موجود بے آن 
واحد» أو لنسثعمل فرض ديكارت «انا أفكر فأنا موجود» من هذه المقدمات يصل 
العقل تدريجياً إلى النظريات عن طريق الاستنباط. وان الاستنباط الديكارتي 
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يشارك القياس الأرسطوطاليس ے4 آن النتيجة تنبع من المغدمات ولكن يختلف عنه 
بل أن المعحرفة تستنبط من مقدمات يقيئية لا ظنية أو احتمالية كما هي بالقياس. 


لقد كان لنهج ديكارت العقلي والشكي والاستنباطي أهمية فلسفية وهكذا 
استحق ديكارت يجدارة لقب «أبو الفلسفة الحديثة» حيث اعتمد الحقل فوق مكل 
شيیء» .(يوسف الحاج»1 196 20( 


سبینوزا (1677-1632): 


ولد باروخ بينيدكت سبيتوزا 4 امستردام لأسرة يهودية ثرية اسبانية 
الأصل هریت إلى البرتغال ثم إلى هولندا. كان والده تاجراً غير أن مهنته لم ترق 
لسبينوزا الذي ابدى اهتماماً منذ صخره بالمعرهة الفلسفية. فقد اهتم بشكل خاص 
بكتب ديكارت وراقه مبدآ البداهة العقلية. وقد تابع دراساته الدينية التي وفرت له 
الإطلاع على الفكر الصو ونظرية وحدة الوجود ج اليهودية.(مونتاي:1998. 67). 


سحى رخال الدين اليهودي إلى استمالته - وقد انتقدهم - فاغروه بالمال 
قارة وهسددود بالوعید قارة آخری. حتی آن احد المتطرفین حاول اغتیانه فجرحه 
بختجرعند خروجه ذات ليلمة من المسرح. ولكن ذلك لم يثنه عن موقفهء؛ وكان 
جوابه أنه لا ببيع الحقيقة يحطام الدنيا ومالها. وثا حرمه رجال الدين رسمياً 
وتبذوه من الطائفة اليهودية وعملوا على نفيه من امستردام سنة 1656 إلى ليد ثم 
إلى لاهايء كرس حياته للدراسة الفلسفية بيئما كان يكسب ميشه مسن صقل 
الساعات. كان عليلا مصدورا ناحل الجسم يجثح إلى السكون(العو1992. 255)» 
ولم یهتم باللبس وکان قد زاره صباح ذات يوم آحد المستشارین فوجده 4 لباس غير 
لائق فحاول آن یقدم له غیره غير آن سبینوزا اجابه معبراً بان الإتسان لم يكن أفضل 
البتة .4 لباس جديد كما أنه ليس من الحكمة أن تغطي شيئاً نو قيمة قليدة 
يخطاء شمين. لقد كان سبينوزا على جانب كبير من الخلق والفضيلة ينظر إلى 
الكراهية بأنها شر لا يقاوم إلا بالحب. لنذلك فالرجل العاقل يرد الشر بالحب 
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ويحاول ان يكون مادلاً ومخلصاً وشريغاً. لقد ماش بهنه القضائل ويقضيلة البحث 
عن المعرفة فرفض وظيفة استاذ تلفلسفة 4 هيد لبرغ محتقدا ان ذلك سيأخت 
حريته وهدوءه. ولذ لك آثر ان يمضي حياته منعزلا مع الفلسفة 4 غرفة عند مائلة 
خارج أمستردام بعد ان تم الاعتداء عليه بسبب المبادئ والمواقف الدينية التي اشرنا 
إليهاء حيث قال سبيٹوزا حيتها أن هتاك أماكن قليلة ب هذا العالم بمكن أن يميش 
فيها الفيلسوف بامان وكان قد حول اسمه من باروخ إلى بيندكت. يمكن الإشارة 
إلى آن سبينوزا قد درس اللغة اللاتينية بصورة دقيقة, وذلك عندما اتجه إلى مدرسة 
الطبيب «فرانزفان دين اند» وهنا كانت النقلة الثانية 4 حياة سبينوزا . فقد كان 
فرانزفان هذا متحررا من ريقة الدين وهذا ما جعله يقبل ان يلحق يمدرسة اليهود 
غير اليهود» وكانت آفكاره متحررة ومتطورة بصورة كبيرة حييث وجدت لها صدى 2 
نفس سبیئوزا, وان من عادة «فرانزفان» ايضاً ان يعهد بالتلاميذ إلى ابنة ڪلير 
«ماري» لتقوم بمهام تعليم اللاتينية 4 غيابهء ونظرا لوهبتها اموسيقية وجاذبيتها 
فقد وقع سبينوزا 4 غرامهاء إلا أته لم يطارحها الخرام» فكان أن اقترنت بزميل له 
استحوذ على قلبهاء مما ترك ب نفس سبينوزا ووجدانه بصمات للآسى وخيبة الأمل 
رافقته طول حياته القصيرة. ولم يكن الأمرهيناً بالئسبة لسبيئوزا بعد هذه 
الصسدمة ولذا كان المخرج له من الحال التي هو فيها 4 الانصراف إلى دراسة 
القلسفة. حيث الف فيها ددا من الكتب ذات الأهمية البالغة. متها كتابه عن 
«مبادئ فلسفة ديكارت» «وآفكار ميتافيزيقية» كانا قد ذشرا باسمه 2 أثناء حياتهء 
بينما كتاب «المعاهدة السياسبة اللاهوتية» نشر تحت اسم مستعارواتارضجة 
لآرائه التشكيكية الدينية. أما اعظم مؤلفاته الفلسفية كتاب الأخلاق فلم يجرؤ 
على نشره 4 حياته ومندما عرف فرب نهايته وضع نسخة ب مقعده وقفل عليه 
وطلب من العائلة التي يسكن عندها ان تسلم المقعد والمغتاح إلى الناش وفعلا تم 
نشر الكتاب وثم ضم إليه أصسدقاءه كتاب معاهدة 4 السياسية وكتاب آخر يدعي 
«تحسين الفهم» بل مجلد واحد. غير ان أهمية سبينوزا الفلسفية لم تعرف بحد 
وفاته بالسل الرنوي مباشرة. فبعد قرنين مسن رحيله آقيم له تمشال سن تبرعات . 
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المفکرین ۾ كل مكان ثکریها لآرإئه الفلسفية وذاع صيته 4 كافة أنحاء أورويا. مح 
أته مات فقيرا 4 سن الخامسة والأريعين سنة 1677 .(ماتتوي,1998ء 67). 


فذسضشته: 


إن المبدآ الفلسقي عند سبينوزا كما وصفه هيجل هو فلسفة الجوهرء يو 
يرفقض مدا ا ومصطلح الجوهر لديه يشير فقط إلى الحقيقة 
المطلاقة, ولذلك يشار احياناً لفلسفته بالوحداتية» وكان قد جذب إلى فكرة 
الجوهر ي فلسفة ديكاريته غير أنه لم يرتح لتعددها وتقسيمها حيث يقول ديكارت 
بجواهر شلاث, العقل والمادة والله. إن الجوهر 2 فلسفة سبينوزا واحد هو الله أو 
الطبيعةء إنه سبب وجود نفسه ووجود الأشياء جميعا خا وکن حقيقة ما هي إلا صفة 
من هذا الجوهر ولا يوجد فصل بين العقل والمادة أو الامتداد والله فالجوهر موجود 
مطلق لا تهائي»ء وكل شيء يجب أن يكون له تفسير عقليس» وسيب وجود الأشياء لا 
يمكن أن يكون إلا الله أو الطبيعة ككل. وإن ما يمنيه سبينوزا بمصطلح الجوهرهو 
بمثابة ما يعنيه اليونان بالماهية او الوجود الذاتيء وهي أبدية وغير متغيرة. ويذلكڪ 
نری آن تفکیر سبینوزا مثل تفکیر ديکارت حقلي میتافیزيقي رغم اختلاف مفهوم 
الجوهر لديهما. لقد حمل سبينوزا لواء المنهج الديكارتي وذهب آبعد منهء فقد اهتم 
بالقكر كديكارت وينشاط الوعي الذاتي» ولکن إذا کان دیکارت قد تساءل كيف 
بمكتنا معرفة الشيء فإن سبينوزا تساءل كيف يمكننا معحرفة إن كان هتاك شيء؟ 
فلا بد وان بكون هناك جوهرمطلق له صفات مكل شيء مثه يستمد الفكر 
والاستداد صفاتهما وهذا الجوهر هو الله» فهو فكر وامتدادء عقل ومادة إته كل شيء 
وكلية كل الموجودات. 


وينعكس تفكير سبينوزا العقلي والميتافيزيقي هذا على مبادئه الأخلاقية 
حیث يعتقد آن آي خطا إنما هو خطا عقلي؛ وهو بهذا اشبه ما یکون بسقراط 
وافلاطون, فمن يعيش ب طاعة العقل يتصرف بحكمة ويكون سميداً والحاقل يحاول 
أن یری العالم كما يراه الله ويرى سبينوزا أن الله على هيئة عدد لا تهاية له من 
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الفلسد اسي غ 
الصفات اللانهائية» ولكن عقل الإنسان عا جز من الإحاطة بهاء ولا يعرف إلا صفتين 
من هته الصقات الإ لهية هما: الامتداد والفكر.(العوا:1992. 256). وليس معحثى 
هذا آن سبینوزا يرفض جميع آنواع العواطة بل يرفض الانفعالات التي تظهرتا 
بمظهرسلبي وان هده الانفعالات عندما تصبح فكرة واضحة تفضد صضتها 
کڪاتفعالات. لقد كان هدف سبينوز|ا أن يحررنا من الخوف وانفعالاته. 


وكما يرى سبينوزا بان العاقل لا يندم على فعل أو فاجعة ماضية لا 
يستطيع آن يفعل إزاءها شيا وڪذ لڪ من يجعل اهتمامه متجها نحو المستقبل آو 
تعدیله فالخاضي والمستقبل 2 نظر سبینوزا ثابتان لا تعدیل بھما. ولذلڪ يتصحنا 
بالبهجة فهي إيجابية وتعكس حبنا لله هذا الحب العقلي الذي ماهو إلا جزء من 
حب اللامتتاهي» فضي حب الله سعادة روحية وهي ليست جزءا من الفضياة بل 
الفضيلة ذاتها. وان كل شيء ك العقل هو خير وما هو سلبي فهو شر. 


المنهج 4 فلسفة سبينوزا: 


عاش سبينوزا 4 عصر ذاع فيه المنهج وحتى أنه يمكننا أن نطلق على القرن 
السايع مشر عصرالمنهج حيث انتهج بيكون التجريب 2 مؤلفه المشهورالأورغانون 
الجديد عام 1627 وانتهج ديكارت 2 مجال الفلسفة البداهة والوضوح ومن تم تعين 
على سبیٹوزا امام كل هذه التجديدات أن يسلك منهجا واضحا للغكر؛ قأي المناهج 


يختار سبیتوزا؟ 


التزم سبينوزا بمتهج عقلي دقيق؛ فالعقل عتده اولاً وقبل ڪل شيء» وبل 
هذا الصدد يقول: قبل كل شيء يجب التفكير با وسيلة شفاء المقل وتطهيره لكي 
يجيد ممرفة الأشياء. واللحرفة عند سبينوزا تنقسم إلى نوعين. أحدهما غير علمي 
وصل إلينا عن طريق اللسمع مثل معرفتي بتاريخ ميلادي ومعرهتي بوالدي» والآخر 
علمي وهذه تنقسم بدورها إلى ثلاثة اقسام: 
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الفسل الخامس غ 


1 


معحرفة ا كتسبناها من التجرية المعممة والاستقراء العامي. ومثالها معحرفتي 
انني ساموت لأنني شاهدت آخرین یموتون» ومعرفتي آن الماء يطفی الناروهكذا. 


. معحرفة عحقلية استدلالية تسستنتج شسيئا من آخل اوتطبق حالة كلية على 


حالات جزئية مثل معرفتي أن الشمس أكبر مما تظهر ثي. وهذا الضرب من 
ضروب المحرفة بقيني بالإشارة إلى الضرب السابق. 


. محرفة عقلية حدسية وهي ما تصل إليه بطريق الاستدلال والاستنتاج وهذه 


المعرفة أرقى من التوعين السابقين ولكنها مع ذلك عرضة للتبدل والتغير. 


. الممرفة المدركة بالبداهة؛ وهي أرقى اتوإع المعرفة وأسماها حيث تدرك بالبداهة 


على الفور أن الكل أكبر صن الجزءء وهذه المعرفة البدهية هي إدراك الأشياء 2 
علاقاتها الأبدية ويمكن آن يكون هذا تعريفا للفلسفة كما يراها سېینوزاء 
فالعلم البدهي إذن يحاول أن يرى وراء الأشياء والحوادث التي يدركها بحواسه 
قوانينها وهالها وعلاقاتها الأبدية. وبهذا فإن سبيتوزا يميز بين النظام الزائل 
والمؤقت والمقصود به عالم الأشياء والحوادث وبين التظام الخالد» وهو عالم 
القوانين التي تسير وفقاً لها تلسك الأشياء والحوادت.(مجموصةمن 
امۆلغىن.1999, 127). 


الإتسان: 


ماهو مفهوم الطييعة الإنسانية عند سبینوزا ٩‏ لا شڪ أن سبينوزا شد وجد 


من المفاهيم والمبادئ السابقة أن الروح والجسم كليهما حالان من أحوال الجوهر 
الإ لهسي» فالجسم حال من أحوال الامتداد والروح حال من أحوال الفك وضها 
يتطابقان لأتهما يمثلان مرحلة واحدة من مراحل نمو الفاملية الإلهية اللانهائية 
فالإحساس ظاهرة جسمية والإدراك ظاهرة فكرية. والجسم يتالف مسن اجزاء 
متحركة والنفس تتألف مسن أفكار. وقوانين التداعي بإ الفكرتشبه قوانين 
الحركة ل الامتداد: ومن ثم لا مجال للقول بوجود ملكات أو قوى نفسية ليست 
هي 3 الواقع سوى تجريدء ومن هنا يتضح أن الإرادة غير موجودة وإنما توجد اأفمال 
إراديةء وكل فمل منها فكرة تثبت ذاتها او تنفي ذاتها. ‏ 
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الفلسفء ياه غ 

ولا كانت حياة الإنسان مرحلة من مراحل حياة الله فهسي إذن ساسلدة 

حالات ومن العبث الاعتقاد بوجود حرية الاختبار. وما شمورنا بالحرية سوى خطا 

ناشىئ عن التخيمل والجهسل. إن هذا الشعوروليد المساني التي ليست مطابقة بما 

تنطوي عليه مسن نقص وغموض,: وإن الإنسان المؤمن بحريتىه لا يدرك العلل 

والأسباب الحقيقية التي تحدد عمله وتدفعه إليه دشعا إن هذا الإنسان كما يقول 

سبینوزا یحلم ومیثاه مفتوحتان. شأنه ب4 هذا شأن الطفل الخائف الذي يعتقد أنه 

حر أن يهربه وثو فكر الحجر لاعتقد آنه حر سقوطه إلى الأرض. فالإنسان إذن 

ما هو إلا آلة روحية. إن الفضب من الأشرارسذاجة والأحمق غير مرغم على العيش 
وفق العقل كما أن الهر ليس بملزم أن يحيا بحسب قوانين طبيعة الأسد. 


وإذا صح هذا وكان الإتسان بالضرورة خاضعاً لقوانين الطبيعة فهل يجوز 
لنا ان تنسب أخطاءنا ويبؤسنا إلى الله الجواب على هذا التساؤل كما يقول 
سبينوزا: لا . وهذا ما يظهره قوله: إننا بيد الله كالمادة بيد الصائع فإذا شاء صنع 
من المادة عينها آنية ذات استعمال رفي أو صنح آنية ذات استعمال وضيع. ولا 
يستطيع أحد أن يلوم الله ويتهمه بأنه منحه طبيعة عاجزة وروحا قاصرة. فکما ان 
الدائرة لا تتذمر أن الله لم يمنحها خصائص الكرة؛ والطفل المريض لا ينبخي له آن 
یعتب على الله لأنه لم يځلق له جسدا قویاًء ڪذ لڪ لا يجوز لن تحلى بروح قاصرة 
أن يتذمر لأنه لم يسهم ل المعرفة وب محبة الله. 


ويعد سبينوزا من أشد دعاة الحتمية 4 الطبيعة والمجتمع» إذ أكد أن قعل 
الضرورة يتحكم ويسيطر على كل شيء ب الطبيعه والمجتمع فقد أكد وجود 
قوائین ضروریة) بل بالغ ‡ ذلڪ حتی آثه رآی آن الله سبحانه وتعالى (اوالرب) لا 
يمكنه أن يخالف قوانين الطبيعة التي وضعهاء فالطبيمة إذن تسير دائما وفقاً 
لقوانين وقواعد تنطوي على ضرورة وحقيقة ازليتين.(سبيثوزاء1 198, 222). 
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الفصل الدامس م 
الأخلاق: 


لقد أشرنا فيما سبق إلى ان سبينوزا ميزبين عدة أنواع من المعرفة وإذا 
تظرنا لهذه الأنواع من زاوية الأخلاق؛ سنجد آن معرفة التوع الأول تشير إلى خضوع 
أممى للشهوات وليس فيها حياة خلقية مقلية بالممنى الصحيح. آما النوغ الثاني من 
المعرفة فاته يشير إلى أن الطبيعة خاضعة لقوانين شاملة وأثنا جزء منهاء وأثنا 
تحصل على افكارمطابقة تتقلنا من حال الانفعصال إلى حال الفعل. وسن هذه 
الرحلة نحصل على الفضيلة يالعنى الدقيق, أي على قدرة العمل طبقا لقوانين 
الكون. ولا تكون الأشياء عند ذلك صالحة أو غير صالحة ولا تكون خيرات أو شرور 
بذاتهاء بل بالإضاهة إليناء أي وفق أخرها فينا 4 زيادة كمالنا او نقصنا. وآما الثوع 
الثالث من المهرفة فإن يطلع الإنسان على أن طبيعته صاهرة عن طبيعة الله وانه 
ليس ثمة ققابل ولا تضاد بين الفرد وإلكون. وما الفرد سوى فكرة مجردة لأن الموجود 
فعلاً هو موجود متصل بالكون. و هذه المرحلة يشمر الإنسان يمحبة الله ويعرفد 
حق العرفةء ويعرف الإتسان أن الله هو علة المحبة الخالصة وهذه المحبة خائصة لأنه 
تقابلها محية من جانب الله ما دام الله منزها عن الانقعال. ب4 هذه المحرفة السميدة 
تعيش النفس الإنسانية حياة سرمدية لإسهامها 4 معرفة الحقائق السرمدية لأنه 
كما يرى سبينوزا (يستحيل أن ينمحي العقل البشري إثمحاء ثاماً مع الجسم 
البشريء» بل إن هناك جزءا مته سيظل خالداً).(مجموعة من المؤلفين.1999. 141). 


ومن شان العقل أن يتصور الأشياء 4 شكلها الخالد الأبدي ويتعلق بها. 


لتد اباح سبينوزا اللذات المشروعة جميعاء وحدد لكل لذة مكاتها اللائق 
حسب حظلها من الكمال ودرتها ب سلم الوجود. يقول ليس الفارق بين سعادة السكير 
وسعادة الفيلسوف امرا يسيرأ. ولذلك عمد سبينوزا إلى تنظيم الخيرات وتصنيفها 
تصنيفا جديا خاصاً. فيرى آن الخير حرية والشر عبودية واننا إذا دققتا النظر إط 
العيودية وجدتاها ماثلة 4 خضوع الإنسان لأهوائهء وانصرافه إلى الخيرات التافهة 
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الفلسفه الحديثة ل 
الموقوتة 4 حين أن للحريبة درجات تطابق درجات الكمال وقوامها ان يحيا الإنسان 
وفق قانون العقل. 


وعن طريق الحرية يكتشف الإنسان الملم كوسيلة لعرفة الحقائق الأيدية 
وان الروح خالدة بذاتها لأنها حائثزة على معرفة باتحقائق الخالدة وأن نصيبها مسن 
الخلود يزداد ويتعاظم كلما اتسع حظها من الحرفة وإلحلم. 


السياسة والدولة: 


إن السلام والوحدة هماء به راي سبينوزاء من اهم ما تتطلع إليه الدولة. فمن 
واجب الدولة ان تسهر على الأمن وآن تمنع الكنالس من التدخل 2 الأمورالزمنية. 
ولا ريب ج أن التسامح امرضروري 2 المجتمع وأن حرية الراي مقدسة» ومثدها 
حرية الفكرء ولكن ذلك بشرط الا تعارض حرية الفرد حرية غيره من الناسء ولا 
تمكر النظام العام. ۰ 


الأهواء أقوى من العقل» وهي التي تقود إلى احوال الصراع الدائم والحرب 
الحستمرة بین الناس» ویتعبیر آخر؛ إن حال الطبيعة هي حال الكضاح والحرب, لا حال 
الأمن والسلم. 


من هذه المسلمات تولد الدولة فإذا نظرتا إلى ولادتها من الناحية المنطقية 
وجدتا أن الدولة تنضاً من ميشاق أو عقد ضمني بين المواطنين فكل مواطن يقرر 
التتازل لصالح الدولة عن قسط من حقه الطبيعي بغية إنقاذ سائر جوائب هذا 
الحق. وينجم عن تشازل الأفراد جريشا عن حقوقهم للدولة إن تتمتع هي بحق 
التصرف المطلق التام 4 تسيير دفة الحياة الاجتماعية. ولا تلزم الدولة لقاء الحقوق 
الجزائية التي فدمها الأفراد إليها بأي إلزام وإنما تظل سيادتها تامة شاملة ويكون 
سلطانها مطلقا غير محدود وليس للأفراد إلا ان يطيعوا ويخضعوا أن الحق 2 
تمييز العادل عن غير العادل والمباح عن الممتوع ملك الدولة. وهذه هي ذاتها الفكرة 
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التي نادى بها روسو ے كتابه العقد الاجتماعي إا آن روسو آضاف إلى ذلك حق 
المواطن 2 سحب تنازله عن الجزء من حريته إذا أساءت الدولة استخدام سلطانها. 


الإنسان كما يراه سبينوزا لم يلد لكي يكون مواطتاً (آي فرداً 4 مجتمع 
ولكته يجب أن يروض على ذلك) .(مجموعة من الؤلضين1999ء 143). 


حارب سبينوزا الطغيان وعده افظع أشكال الحكم» وأمعحن ب انتقاده. ولكنه 
لم بنكرأن شكل الدولة يختلف باختلاف الأمم والأقوام وتباين الظروف واللابسات 
التاريخية والأوضاع. وقد ميزثلاثة أنماط من الحكم الجائزالمقبول عند توافر 
الشروط الملائمة لقيامه وهسي: الحكم الملكي» والحكم الأرسستقراطي» والحكم 
الديمقراطي. ولكن الوت داهمه قبل آن يتم بحثه ب هذه الناحبة. والجدير بالذكر 
أته يمتبر كل دولة قوة مستقلة يذاتها ولا يؤمن بحق دولي عام. ويرى آن الشوة 
الضاربة هي الحكم 4 العلاقات الدوليةء وآن الحرب لا يمكن آن تمذف من بين 
الدول» بل يمكن حذفها داخل نطاق الدولة الواحدة. 


وإذا شاء الإنسان ان يعيش آمناً راخدا ‡ مجتمع متظم يستهدي بنور 
المقل؛ وجب عليه أن يخضع لقواعد الحدل ويتجنب الأهواء الشريرة الظالة. وان 
سلطة الدولة هي الوسيلة الوحيدة للمحافظة على الميثاق الاجتمصامي. غير أن 
الدولة الكاملة لا تحدد حرية مواطئيها إلا بقدرما يحتاج إليه النظام الاجتماعي. 
وعلى هذا فإن الحرية هي ب الواقع هدف الدولة ولكن شطط الدولة وتعسفها 
وخنقها تحريات المواطنين تبيح لهؤلاء الاعتراض عليها والعمل على إصلاحها. ولو 
كان جميع الئاس عقلاء الحاكم منهم والححكوم ها احتاجوا إلى قانون. وما العقل 
ما وراء الطبيحة إلا إدراك نظام الأشياءء وهو 4 الأخلاق تثظيم الرغبات و 
السياسة تلظيم علاقات الاس بعضهم يبعض وهذا يعني أن ا إمام سوى العحقل؛ وإن 
من واجب الدولة الا تقلب الكاكنات العاقلة آلات عمياء. 
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الفلسفة الحديذة 4 
ليبتتز (1646- 1716): 


ولد غوتضريد ولهم ليبنتز ي مدينة لايتبرغ با لماتياء توب والده وهو 2 
السادسة من عمره» كان والده استاذا لفلسفة الأخلاق 2 الجامعة فترك له مكتبة 
ثرية نکتب القدماء والمحدثین ساعدته على اتساع آفقه 4 وقت مبکر من حیاته. اا 
أمه فقد كانت ابنة أستاذ ج الحقوق وذات شقافة عاليةء مما وفر له بيئة ثقافية 
كانت ممهدة لولادة هذا الفيلسوف. حيث يبذكر عن نفسه بأنه شمر بلذة عظيمة 
من مطالعة آثارالأقدمين لأن أسلويهم أفضل من اسلوب المحدثين الذين يكتبون 
بطريقة معقدة كما يقول. ولم يستثن من هذا الحكم إلا كتب خاليليه وبيكون 
ودیکارت. 


بدا دراسته العالية م2 لايبزغ ثم انتقل إلى جامعة ايينا وحصل سثة 1666 
على درجة الدكتوراة 2 الحقوق من (التدروف) قرب نورمبرغ(العواء1992. 258). 
وذلڪ عندما رشضت جاممة لاييزغ منحه شهادة الدكتوراه تصخر سته؛ فقدم 
الأطروحة ذاتها إلى جامعة التدروف وحصل على شهادة الدكتوراد. تمرف 4 حذه 
المدينة على البارون بوانبورغ مستشار حأاكم مايانسء» فاعجب الدبلوماسي الحجوز 
بحصانة ليبنتز فالحقه به واستصحبه ممه إلى فرانكفورت حيث شخل الشاب منصب 
مستشار حقوقي لحاكم الماينة ويقي حتى عام 1672. 


انج زا هذه الفترة عددا من الأبحاث التي تتم هن اهتمامه بالمسائل 
الدينية بوجه خاصس» متها كتابه المسمى «اعتراف الطبيعحة ضد الملحدين» وقد 
مكنته ظروف حياته 4 كنف البارون بوانبورغ من الاتصال هن كثب بالحياة 
العملية والأحداث السياسية والتاريخية. فأوف إلى باريس بمهمة دبلوماسية تهدف 
إلى دفع لويس الرابع عشر لضتح مصروالقضاء على سلطان المثماتيين؛ وذلڪ 
بفية حماية الانيا من خطر الحرب التي كانت تهددها. حيث فشل ليبنتز 2 مهمة 
الدبلوماسية ولكنه نجح من جهة أخرى بالاتصال بالأوساط العلمية والفلسفية غ 
باريس» إذ اطلع على نهج باسكالء وتناقش مع مالبرانش حول نظرية «الرؤية باله» 
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شم ساشر إلى لندن سنه 1673 فانتخبته الجمعية اللكية عضوا مراسلاء ولكنه لم 
يلبث طويلاً هناك فحاد إلى باريس ويقي فيها حشى سنة 1676 وهي السنة التي 
اكتشف فيها حساب التفاضل» وڪان تیوڌن قد سبقه لى ذلڪ بعام واحد» على 
الرغم من تباين طريقتيهما. 


رجع ليبنتزسنة 1676 إلى الانيا مارا بهولندا واجتمع م أمستردام إلى 
سبينوزا وتحدث معه ب مسالة اللا ذهاية؛ ویروی أن سبينوزا أطلهه على كتاب 
الأخلاق فأمجب به. ثم تابع ليبئتثر سةره حت وصل إلى هانوفرواستقر فيها خلال 
الأربعين سنة الأخيرة من حياته وشغل وظيفة مدير مكتبة الدوق دي لنبورغ واهتم 
باتطبيحيات والرياضيات وأسس مجلة الأبحاث العلمية الشهيرة «أكتا» وطاف بين 
سنتي 1687 و1690 2 الانيا وإيطاليا وسمي سنة 1700 ريسا لجمعية العلوم 
البريئيةء وان هو مؤسسها الأول. وما لبشت ان غدت مجمعاً علميا على غرار 


المجمع الحلمي الفرتسي. 


ويه سنة 1711 قصسد ليبنتزبطرس الكبيرء قيصر روسيا وعرض عليه 
مشروعاً واسعاً لاصلاح بلاده فمنحه القيصر رتبة شرف ومعاشا ضخماً. غيران 
الحكم تفير 4 هانوفر فتضاءل نضوذ الفيلسوف, وائتابه المرض» وسعى إبان اقامته ب4 
فيينا بين سنتي 1714-1712 إلى تأسيس مجمع علمي» ولكن الطاعون الذي 
کان منتشرا آنئذ حال بينه وبين تنفيذ خطته» فانصرف إلى متابمة جهوده 4 
التأليف والنشر حتى تو2 £ هانوفر سنة 1716 وما حضرته الوفاة رفض استدعاء 
رجال الدينء ولم يمارس طقوس العبادة إلا تادراء وقد اعتبره الجمهور زنديقا على 
الرغم من آن روحه مشيعة بحاطفة التدين والتقوى؛ ولم يمسش وراء نعشه سوى 
كاتبه فدفن «كقاطع طريق لا كرجل كان زينة وفخر وطنه» . 


ڪان ليبنثزذا عقل موسوعيء مبقريا هذا كريم الخلق» لطيفاً طيباً حلو 
المشرمتجردا إلا عن شموره بشخصيته وحبه للمجد. وكان يجمع إلى جانب 
العقل النظري عن نضسه فقال: «وهناك آمران استططعت بهما ذوال بغخيتي من العلم: 
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أولهما اعتمادي على نفسي ب التحصيل بدون معلم» والآخر اعتيادي البحث 4 ل 
موضوع عن الفكرة الجديدة التي ييتضمنهاء لاقتناصها وضمها بسرمة إلى معرفتي 
السابقة. وبذا تمكنت من أن أوفر على عقلي مشقة حفظ أشياء كثيرة تاشهة». 


أمضى ليبنتز حياته عازيا لا زواج ولا اولاد لينصرف إلى العللم ائصرافاً 
ڪلياء وكانت غاية أمانيه ان يعيش افكاره بل ان يحقق احلامه الإنسانية العظمى 
وأهمها اخنان هما: ولا توحيد أوربة المسيحبة بتاسيس اتحاد دولي يكون الامبرطور 
رئيسه الزمني والبابا رئيسه الروحي» وسن الطريف أنه أدرك فيما بمد صعوية هذا 
المشروع فكتب ب إحدى رسائله الأخيرة «أن كلمة السلام الدائم لا يصح أن تكتب 
إلا على ابواب المقابر» والمشرن الأخروضع لغة كوتية تعتمد نطق وتتيح حل ايد 
مسألة حلا عقليا وهه اللغة الكونية لا تكتفي بتيسير سيل التفاهم بين الأمم 
وحسبب وإنما تتطلع ايضاً إلى خير الإتسانية كلها بإزدهار المدنية القائمة على 
اشن ناء اله 


اقلمسىفت4: 


لقد تميزت فلسفة ليبنتز بمبدثها الميتافيزيقي الروحي والكلي كقانون 
عام لتنظيم جميع الموجودات. وفلسفته الميتافيزيقية مبنية على فكرة الله فاله قد 
أوجد العالم بالتفكير وخلافاً عن سبينوزا لم يوجد ليبنتز بين الله والعلم 
ولم يقل بالجوهرالوأاحد بل بسالجواهر والجواهر المضردة المتحسددة 
Descartes rene, 1960,455‏ 


والواقع آن لیبنتزیتجاوز منهج دیکارت. ویصرح بان فلسفته هي «دهلیز 
الحقيقة» وأن من العمسير ان تتوغل إلى الأمام قدما من غيرأن تمربها. ولكن 
الباحث يحرم نفسه معرفة الحقيقة إذا وقف عندها. 


قبل لببنتز تفسير حوادث الطبيعة تفسيرا آلیا ما آقر دیکكارت وسبیتوزا؛ 
ولګته رآى آن الأمتداد لا يشكل جوهر الأشياء حثى الأشياء الحادية عينهاء كما زعم 
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ديكارت. ولذا فإن مبدا التفسير الآلي لا يفسراسباب الحوادث تفسيرا عميقا. ولئن 
آمن دیکارت بوجود جوهرين يختلفان بطبيعتهما ولا ينحل أحدهما إلى الآاخر وهما 
الامتداد والفكر هإن سبينوزا 4 نظر ليبنتزء أجاد حيإن أرجيع هذه الثنائية المزعومة 
إلى جوهرواحد وحيد. ولكنه أخطأ هو نفسه عند تقريرنظرية وحدة الوجود. 
والواقع ان حقيقة الجوهر عند ليبنتزهي انه قاعلية وعمل. 


والوجود عمل وفعل ومن المحال آن يوجد اي کائن سليې تبلغ سلبيته درجة 
الإطلاق, لأن مشل هذا الكائن هو العدم المحض,› وبالتعريف لا يوجدء لأن الهدم 
الصرف يلقي من خارجه ڪل شيء» ولا يحتوي هو بذاته على شيء ولا يتمتع باي 
صفة فهو إذن غير موجود. 


الامتداد لا وجود له ب الواقع» بل يوجد ي الذهن. وهو يعحرب عن تجاوز 
القوى 4 الوجود . وآن مبدأ الحقيقة والكون واحد» وهو مبدا لا مادي. إته قوة. إنه 
(موناد). 


الموناد الذي نتکلم منه هنا لیس شیا آخرسوی جوهر بسیط يدخل بو 
المركبات. وبالبسيط نعني ما هو بدون أجزاء. وجا كانت هناك مركبات فقد وجب 
آن يوجد جواهر بسيطة لآن المركب إنما هو كومة أو مجموعة من البسائط. بيد 
آنه حیث لا توچد أجزاء فلا یوجد تلاحق واتصال ولا شکل ولا انقسام ممکن. وهذه 
الموتنادات هي الجسواهر المضردة الحقيقيسة 4 الطبيعسة ونكلمسة هسي عناصسر 
الأشياء.(العو):1992. 260). 


الموضادات إذن هي وصدات الوجود الحقيقي. وهي بسسيطة لا آجزاء لها 

وتتصف بأتها غير ممتدة ولا تقبل التجزؤ والانقسام وإنها جواهر فريدة حقيقية 
تؤلف عتاصر الأشياء كلهاء وهي # تفنى بصورة طبيعية لأنها غير مادية.. «وليس 
لها ذواشذ يستطيع بها شيء ما آن يد خل إليها أو يخرج منها» إنها فاعلية عفوية 
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تلقائية ولا يمكننا أن نتمتلها علسى مشوال الشعورء شعورذنا. إن «الموشاد» يقوم 
بالإدراكه وبه يتميز ويمكن تقسيم المونادات على هذا الأساس إلى ثلائة اقسام: 


.1 


المونادات العارية: وهي تلك التي ليس لها وعي ذاتي وذاكرة وإنما لها إدراف 
احسي مشوش, وليس لها 4 مجموع ادراڪاتها الحسية شيءَ متميز ڪاتها 
دائعاً 2 حالة الفثيان. وتمر النفس الإنسانية بحالتيڻ تصبح فيهما موتادات 
مارية كما يحدث مثلاً حين ندور باستمرار 4 جهة واحدة مرات متتائية 
فيعقب ذلك دوارقد يشم علينا اثره ولا يدهتا تميزشيئاً. فضي هذه الحالة 
يوجد عدد كبير من الإدراكات الصغيرة حيث لا شيء واضح فيها. والحالة 
الثاتية حين يسطو علينا سبات عمیق لا یکتنفه اي حلم. 

المونادات الناثمة؛ وهي الت تمتلڪ ٳدراڪا نا يا واضحاً ومصحویا بالذاكرة 
ویمکن تسمیتها بالأنفس الحيوانية. وتعطيها الذاكرة توما من‌التتابع 
مقتبسا من التجارب الماضية لأن الماضي لا يعني انه غير موجود. بل هو موجود 
الحاضر. ولذلك فالحاضر مثقل بالماضي. فالإدراكات الحسية إذن لا تظهر 
وتختفي» ولكنها بالأحرى متتابعة متسلسلة. والذاكرة هي المقدرة على إدراك 
هذا التسلسل والاحتفاظ به للأستفادة منه بے التجرية الحاضرة. 


ولاأنقس الحيوانية ايضاً خاصية الخيال الذي ينبعث إما عن تسلسل 


الإدراكات الحسية الماضية أومن انطياع حسى حاضرولكنه قوي. والأنضس 
الحيوائية كالونادات العارية ليس لها وعي ذاشي وهي مشتركة يبن الحيوان 
والإتسان. 


.3 


المونادات المتيقظة؛ وفيها مبد!ا التنظيم ولها ذاڪرة ووعي ذاتي وينتج من ذ لڪ 
الشخصية الضردية أو «الأنا» وليس الثمييز النهائي بين الإنسان والحيوان هو 
ان الإنسان يمتلك الحس وان فيه النفس العاقلسة المرتبطة بالعضوية 
ارتباطاً اليا كما ذهب ديكارت واتباعه إلى ذلك. فالإدراك الحسي والذاكرة 
والخيال وتداعي الأفكاروالتعلم بالتجربة كلها موجودة ب الحيوان وجودها 
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2 الإنسان. ولیس هدا التمیيیز ڪالك ب كمية هده الخصائثص أو 
كيفيتها. ولكن التمييز الحقيقي النهاني إنما هو 4 صفة التعقل. فالإتسان 
عاقل وصفة العقل هذه تضعه على مستوى أعلى 2 الكون وتجعله ذا طبيعة 
روحية متأهية للتحلي بها. فكل موناد إتساني متيقظ هو بالضرورة نفس 
عاقلة. وأول ما يثبت ذلك كون النفس العاقلة تستطيع معحرفة الحقائق 
الضرورية. وهذه المعرفة تتعالى عن التجرية الحسية التي يشترك فيها الإتسان 
والحيوان كمعرفة الحقائق الرياضية. ولكن الإنسان عندما يعرف بعقله هذه 
الحقائق يستطيع أن يضع قوانين للواقع التجريبي يسير هذا الواقع بموجبها. 


الصالم مسألة رياضية كيرىء والله هو المهندس القادر على طرحها وعلى 
حلها معا إنه مؤلف من (مونادات) لا تفسر إلا بتدخل مهندس عظيم هو اللّه. وان 
ل مقل الإله عدداً لا نهاية له من العوالم الممكثة وكل عالم منها لا يخضع إلا لميدا 
عدم التناقض. وينشاً عن الأفكارالحاضرة 2 ذهن الإله عدد لا ذهاية له من وجوه 


ومن الخطا آن تنعتقد اعتقاد (سبينوزا) بأن الجائزهو المتحقق» وأنه لا 
يمكن سوى ما يكونء بل إن العائم الذي يحققه الله بفعل من أفمال ارادته هو واحد 
من العوالم الجائزة ولا كانت حكمة الإله العليا لا نهاثيةء وكان عطفه الأسمى كا 
تهائيا ايضاًء فإن الله لا يتوانى ب4 اختيارأفضل العوالم واحسنها. ليس ب الإمكان 
ابدع مما كان. والله يخلق العالم الراهنء إذ يخلقهء بتوع من الضرورة المعثوية فمل 
من أفعال ارادته التي تطابق عقله. فالعالم الراهن خير العوالم الخمكنة وهو الذي 
يحشق أكير قدرمستطاع من الكمال.(العوا1992. 260). 


وقد استتد ليبنتز ا تبيان رايه إلى نقاط ثلاث هي؛ أولاً: أن عالنا يحتوي 
أكبر واقع ممكنء اي أكبر قد رمن الماهية ومن الجوان يمكن ان يتحقق ۾ 
الوجود. ثاذيا: أن هذا الحد الأقصى من النتيجة إنها يتحقق بالحد الأدنى من 
الوسائل؛ وهذا ما عبر هنه الفيلسوف بتوازن بساطة الطرق مع غنى النتائج. 
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واخىرا: إن جميع الكائنات التي تعحمر العالم تتفق فيما بينها وثتناغم۔ ذلڪ 
أن الممكنات كلها لا تتحقق وإنها تتحقق الممکنات التي ے وسعھا آن تتواکبه آي 


تتسی فیما بینها وتنمسجم. ولذا فإن اتعالم المخلوق يضم أعظم تنوع إلى أمظم 
تظام. 


ولكن إن صح هذا كله» وصح أن الله اختار خضل العوامل الممكثة فمن اين 
أتى الشرة ثم يجنح ليبنتز إلى إنكار الشر؛ وهو من عرفنا ثقافة وخبرة وإثما فسره 
بتمييز ما أسماه الشر الميتافيزيقي أو الحرمان عن الشرالطبيعي آوالألمء وهن 
الشرالأخلاقي أو الخطيئة. 


الشر الميتافيزيقي ينشا عن الحرمان الضروري الملازم لغكرة الخلق والحق ان 
خلق الكاسل محال. وفكرة خلق الكامل متناقضة. وكل خلق هو بالضرورة خلق 
ناقصء لا خلق كامل» غير آن الشر «لا يصدرعن ارادة الله بل عن طبيعة الأشياء» 
الله لا یرید الشر؛ بل یرید وجود الحصالم . إشه يريد الخير بصورة مسبقة) ولا يرضى 
بالشر على نحو لاحق أي من حيث ان طلبه هذا يتضمن تغبير أفضل العوالم 
الممكشة وسبب ذڏلڪ ان ڪل جائزيواڪب جوازه غيره ايضاً. اذا تغير جاتب سن 
جوانب الوجودء تخير الوجود كله 4 الوقت ذاتهء ومن الوهم الخالص ان نتمثل عاماً 
يشبه عالنا الحاضرمن جهة ويختلف عنه بنقطة او بنقاط تفصيلية من جهة 
أخرى. وتعظم قوة هذا الدليل إذا عرفنا ضرورة أن ننظر إلى الأشياء من حيث 
علاقاتها امتبادلة. فاد نقتصر على اعتبارها أشياء منفصلة متفرقة., وهندئت تدرك 
ان ما نسميه شرا ليس إلا شرط توفر خير آكبر؛ ومن المحال ان يشبه الله قائداً 
أحمق يضحي بمقاطعة تامة لإنقاذ فردين. 

بيد أن الإنسان إئما يثورآأكثرما يثور ضد الشر الطبيعيء أو الألم بل إنه لا 
بعنسى ب4 أكشرالأحيان بالشر الميتافيزيقي إلا من حيث اعتبارصلته بالشر 
الطبيعي. ولكن من اليسير تبيان خطل ذلك. والحق ان خطرالشرور الفيزيائية 
أدنى مما يتوهم المتشائمون فلو تامانا حساب وقائع الحياة لألفينا نصيب الضرح 
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الخسل الخاسس إل 

فيها يفوق الحزن؛ وآمنا بأن تلألم وظيفة ضرورية فلا يظهر اتساق اللحن مثلا إلا 
الأصوات النافرة ولا يعلى جمال اللوحة شكلاً ولوناً إلا الظلال ولكن هل يصح الا 
يعنى الله إلا بسعادتنا.؟ نعم إن غبطة المخلوقات الماقلة هدف من الأهداف التي 
يرنو إليها الله ولكنها ليست كل ما يهدف إليه ولا آخرما يهدف إليه. 


أما الشر الأخلاقي أو الخطيئة فيبدو إنه يثير مسالة رهيبة حقاء هي مسالة 
الحرية. فحرية الإنسانء وهي كمال يضاف إلى طبيعتهء تجي زط حقه الخطا 
والخطيئة. فهل نقول إن الله خلق الخطيثة أو سمح بها؟ الجواب لاء لأن الخطيئة 
ليست شرا إلا بالإضافة إلى من يخطئ. ومن الممكن دائما اجتناب اتخطيئة إذا أفاد 
الإتسان من عقله ولم یک طائشاً ضالا. تصم» لقد کان به وسح الله آن يلجا إلى 
وسيلة ناجحة تاتي على مساوئ الحرية بحذف الحرية عينها. ولكن هل يجوزان 
يسلخ الله عنا اثمن ما يؤلف جدارتنا ويحرم الكون كمالاً من كمالاته الرئيسية: 
إلا أن الحرية خير ذاتهاء ونحن الذين نسيء استعمالها وثيس لا إمكانتا إن نعود 
باللائمة إلا على أتفستا. 


الأخلاق: 


جعل ليبنتزالكمال غاية الوجود واعتبر الحقل مبدا الكمالء وبين أن 
التقيد النفسي الذي يحدد أفعالنا لا يسلىخ عن هذه الأفعال حلتها الأخلاقية كما 
آن التقيد النفسي لا يمنع من الناحية الفكرية أن تكون أحكامنا صحيحة أو كاذية 
صائبة أو خاطئة. ونحن تحتاج إلى الأخلاق لتوجيه أفعالنا واعمالنا احتياجنا إلى 
احنطق لتوجيه احکكامنا وآرائتا. 


الكمال هو الخير الطبيعي بالإضافة إلى الكائنات جميماً. يقول ليبنتز: 
«إنني أدهو كمال سكل ما يرشع من شان النفسء الكمال قوة العمل. ولكل كائن 
قدرمن القوة. ولذا فإ نصيب الكائن من القوة يحدد مشزلته الذاتية ويمين حظه 
من الحرية. و كلما عظمت قود الكائن سمت منزلته» واتسع تطاق حريتهء وصارت 
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الفلسفة الحديكة ع 
الكثرة تتجلى لديه 4 إطار الوحدة»؛ وما الوحدة ے الكثرة [¥ الاتضاق والاتسجام 
ومن الاتضاق والانسجام ينشاً الجمال ومن الجمال يولد اثلحب». 


اللذة عند ليبنتزهي الشحوربالكمال؛ لأن الكمال ا يختلف عن السعادة ولا 
ينفصضل» بل الكمال والسعادة حدان متطابقان. ومن شان الطبيعة ذاتها أن تدفم 
الإنسان إلى غايته من الكمال» وقسطه مسن السحادة. إتها «تحملنا على طلب اللدة 
والسرورواجتناب الحزن والألم» ومسا الفرح إلا إشارة تعرب عن نمونا الحراي عن 


و مسالة القريزة يخالف لببنتزمعظم الفلاسفة الذين يعمتقدون ان 
الغريزة والعقل عدوين لدودين. ولكن ليبنتزيرى ان من انيسير أن نوفق بين هذين 
الخصمين من غير أن يفقد كل منهما ما يتميز به هن صاحبه. إن الغريزة وإحدة 
متوفرة لدى الأفراد جميعا. بل إتها مشتركة بين الكائنات الحية بأسرها. والعقل 
وحده ميزة خاصة بائنفوس الناطقة. 


ومن شأن الغريزة أن تجعل الإنسان متقاعساً لا يدخل 2 ملكوت اللطف 
الأخلاقي بل يظل 4 مستوى الطبيعة الفيزيائية. وليس للخريزة أية قيمة اخلاقية 
إلا بقندر إسهامها 2 فسح المجال آمام العقل. أجل إن الطبيعة طيبة مقدسةء ولكن 
قدسيتها ناجمة عن انها تمهد السبيل إلى النحمة الربانية والعدالة الاجتماعية. 
يقول ليبنتز: «إن الخطيئة تحمل معها قصاصهاء وتلك نتيجة حتمية للنظام 
الطبيعي» ولبنية الأشياء والياتها. اما الأفعال الطيبة الجميلة فإنها تعود بالنفع 
والثواب عن طريق الارتباط اللي والعلاقة السببية. بيد آن ذلڪ لا يمكن أن يحدث 
فوراء بل يجب الا عقب المكافاة العمل الصالح فوراء وعلى الدوام». إلا ان بين الغريزة 
والعقل» بين الطبيعة واللطف الإ لهي اتساقا مسبقا وليس بين نظام آلة الكون ونظام 
العقل والمجتمع أي تباين وانفصال. 
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الفسل الخاسس ل 
المذهب التجريبي: 


بعد ان تعرضنا للم ذهب العقلي ممثلاً بابرزفلاسفته دیکارت وسبیئوزا 
وليبنتنر. جاء الرد عليهم بشكل نقدي على أيدي ممثلي المذهب التجريبي أو ما 
يطلق عليهم اسم الفلاسفة الحسيين وأهمهم لوك ويارمكلي وهيوم. حيث رفضوا 
التسليم بأن الأفكار الفكرية والمسلمات البديهية أساس المعرفة الصادرة عن العقل 
وأك دوا أن المعرقة مصدرها الحس وممتمدة على التجرية ل العقل. ومنثهجها 
استقرائي لا استتباطي آي أن المعرفة تنتقل من أشياء معلومة إلى اشياء مجهولة 
بطريق التجربة ا بطريق العحقل الذي هو إدراك فطري لفكرة معينة دفعة واحدة. 
ويذهب أصحاب هذا الاتجاه إلى القول بأن كل ما لدينا من معارف مكتسب وليس 
فطرياء فالعرفة تنشا عن التجرية وتكتسب قيمتها ومضمونها بقدر اتصالها بالواقع 
التجريبي المحسوب فقط.(محمد قاسم:1 200 184), 


ول الحقيقة فإن المذهب التجريبي لم يكن وليد القرن السابع عشربل له 
جذوره التاريخية فقد ظهر قديما عند الأبيقوريين, ولكنه ظهر كنظرية مكتماة 
عتد جون لوك ثم عند خلفاثه من فلاسفة الانكليز.( محمد خابت:1980ء 162). 


چون توك (1704-1632): 


ولد جون لوك 4 رینجتون بالقرب من بریستول ے انکلترا وقد بدا تعلیمه 
4 البيت إلى أن ذهب إلى مدرسة وستيماونت. 


اش بن س 1679-5 2 فرنسا واقام خاصة 4 موينيليه. وا 

اضطهدته جماعة (الستورات) التجا إلى هوئندة سنة 1682 وظل حتى نشوب الثورة 

8 فاد إلى وطشه وسمي مفوضاً ملكيا للتجارة والمستعمرات(العوا:1992ء 

2). یشار إلى آنه درس ب جامعة امكسفورد و حصل فيها على شهادة الماجستير. 

وبالإضافة إلى دراسته للفلسفة: بدا اهتمامه بها بعد قراءته لفلسفة دیكارت» درس 

الكيمياء والطبيعة وحصل على شهادة الطب عام 1674 غير أنه لم پمارس الطب 
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الس E‏ 
كمهتةء باستثناء توليه متصب الطبيب انخاص للكونت شافتسبوريه. كان جل 
اهتمامه بالحياة السياسية وذلك الى عام 1700 بعدها ابتعد لوك هن الحياة 
السياسية.(مانتوي:19968, 262) ٠‏ وتشكل الفترة بين عامي 1687 و1693 مرحلة 
النشاط الكتابي حيث كتب ي هنه الفترة اغلب مؤلفاته . والتي تشتمل على 
سخا الفهم الإنسائي» وقد جاء هذا نتيجة مناقشة aa E‏ حول 
مقدرة العقل على إمكانية رؤية الأشياء وبذ لك جهز لوك بحثا حول هذا الموضوع 
وتشر عام 1690. وله بحث آخر «عن الحكومة» هاجم ب جزئه الأول نظرية الحق 
الإلهي للملوك وة جزئه الثاني جاء بنظريته #4 السياسة. 


و عام 1693 نشربعض الأفكار بخصوص التربية وهناك رسائل أخرى 
نشرهاء غير آن مبحثه بل الفهم الإنساني پبقی اهم مؤلفاته واوسعها نفودا ویتمیز 
أسلويه الكتابي بالسهولة واليعد عن المصطلحات التكتيكية ومعظمها مكتوب باللغة 
الانكليزية. 


قلسضته: 


تتميز فلسفة لوك بأنها تجريبية آي آن معرفتنا تأاتي لنا من الحس. ولوف 
هو صاحب القول الشهير «العقل لوحسة بيضاء لم يكتب عليها شسيء» 
(محمد قاسم,2001» 185). ولا شك أن فلسفته ساهمت 4 وضع اسس نظرية 
المعرفة ب2 القلسفة حيث اتجه التساؤل عن المحرفة الإنسانية ولم يكتف بمناقشتهاء 
وإعطاء ردود فعل ثها. ولا فلسفة لوك با لمعرفة لا نجد مكانا للأفكار الفطرية كما 
هي عتد دیکارت. 


نقد كانت بداية الفلسفة الأوريية الحديثة على يد ديكارت» خورة على 
مصادرة المقل» حيث اهتم ديكارت بالمناهج والأدوات العلمية التي كاتت نتيجة 
للتطورالعقلي ا 4 عصرالنهضة الأورييةء إذ استطاع دیکارت إیجاد مناهج 
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الفصل الخامس_ ۓ 
بحت جديدة غ الفلسفة تمتثلت بدور أساسي 4 منهج «الشك الديكارتي» ومحاولة 
البحث عن وجود للذاتث الإنسانية 2 مقولته «أتا أفكر إذا أتا موجود» . 


آمام هذا المد الهائل للعقل ممثلاً بديكارث ومن بحده ممثلي المذهب العقلي 
سبینوزا ولیبنتنرء كان لا بد من هور نماذج اخرى من التفكيرء حاولت الحد من 
تصورات العقل وخططه التي عممهاء حتى شملت كل ما هوكائن 
وموجود.(محمد سلیه‌ان.1998. 19). 


بسط لوك نظرية الأفكار القطرية لدى ديكارت ودحضها. فبينما يعتشد 
ديكارت بأن الإتسان لا يقد ر على فهم الكون إلا بإرجاعه إلى عناصرفكرية وآن هذه 
العناصرالمعقولة لا يمكن آن تصدر عن التجرية لأثها أشبه بأاساس الفكرذاته 
واصله» حسب لوك أن ديكارت يعني مفاهيم جاهزة حاضرة به الروح منذ الولادة 
ولذا ذهب إلى ان من المحال ان تكشف ب مجال النظر وب مجال العمل عن أية فكرة 
آو حقيفة يصح أن نقول عنها انها فطرية فعلا. 


يقول لوك: «من البين أن الفكر لا يدرك الأشياء مباشرة بل بوساطة ما 
لديه عنها من محان.. فكيف يعلم الفكران ممانيه مطابقة للأشياء؟». وتقول بل 
كيف يعلم أن هناك أشياء؟ وهذا هسو اوقت الذي ورئثه لوك عن 
دیکارت.(ڪرې 1966ء 148). 


ويول لوك أيضا: لننظر القضايا التي تبدو على جانب كبير من 
البداهة مثلا. إن (أ) هي ().او: «عامل الناس كما تحب أن يعاملوك»: فهل هاتان 
القضيتان فطريتان؟ إن الأطفال والمتوحشين والحمقى ¥ يملكون عن ذلك اية 
فكرة. فھل تملك الروح إذن مضاهيم لا تشعر بها 9 وكيف يمكن انش ان تكون قضية 
أو حقيقة فطرية بينمسا ليست كسذتك المفاهيم الستي تتآلف هي متها؟ إن 
الديكارتيين يؤمنون بوجود حقائق نظرية وعملية يتضق حولها الناس جميعاً. بيد آن 
التاريخ يبين المكس بدئيل الأخطاء التي ظلت مقررة خلال قرون طويلةء ويدليل 
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اسداس ع 
اختلاف العادات لدى الشعوب المتوحشة اوالمتمدنة ومن الثابت ل جميع الأحوال ان 
هذا الاتفاق الافتراضي لا يبرهن على ان المبادئ فطرية لأن من الجائزان توجد 
عقول آخرى تقود الناس إلى الاتفاق حول مبادئ مباينة.(الموا:1992, 263). 


ومن هنا يظهر أن أفضل البراهين على امتضاع وجود أفكارفطرية هي أن 
نظهر كيف تصدرمعارفنا كلها عن التجرية. 


الجوهر بصفة مامة عند لوك 


يقول لوك ب4 الكتاب الثاني من «المقال 4 الفهم الإنساني» ان العقل يقابل 
بمدد كبير من الأفكار البسيطة تحمل إليه بواسطة الحواس تماما كما هي 2 
الأشياء الخارجية ويلاحظ العقل آن بعض تلك الأفكار اثيسيطة متلازمة فيطلدق 
عليها كلمة تربط بين تلك الإحساسات المختلفة المتلازمة وتدمجها لتصبح 
إحساسا لوضوع واحد. وهذا الموضوع هو ما ندعوه بالجوهر؛ ويمعنى آخر «ان الفكر 
يلااحظ تلازم معان بسيطة مكتسبة بحواس مختلفة» فيعتاد اعتبارهدا الوضوع 
شيف واحداء ويطلق عليه اسما واحدا كالإنسان والقرس والشجرة ويتوهم ان هناك 


أصاا تقوم فيه الكيضفيسات, لأنه لا يدرك كيف يمكن لهذده المعائي البسيطة أو 
الكيفيات أن تقوم بأتفسها. 


والفكرة التي لدينا عما تدعوه بالجوهر ليست عند لوك إلا شيا مجهولا 
نفرضه من مندنا ليكون حاملاً لتلك الكيفيات المختلفة التي يعتقد انها لا يمكن 
ان تشوم بدون محور أو يدون حامل. وتحن نطلق على هذا الحامل اسم الجوهر. 
فالجوهر إذن ضروري لأن التقليد الفلسفي جری على افتراض وجود شيء يقوم إلى 
جائب الكيفيات من امتداد وشكل» صلابة وحركة على الرغم من انا لا نعرف ما 
هو هلی حد رآي لوك. 
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الفسل الخاسس غ 

ويقسم لوك الجواهر إلى قسمينء جواهر مادية وجواهر روحيةء آما الجواهر 
اثادية قعلى ما يقول لوك ان ثلاخة أنواع من الأفكارتكون فكرتتا المركبة عن 
الجواهر المادية وهي: 


1. افكارنا عن الصفات الأولية للأشياء. وهي تلك التي تكتشغها بواسطة حواسنا 
وتوجد ے2 الأشياء سواء أدركناها آم لم ندركها وهي مثال الشكل والعدد 
والحركة. 

2. أفكارنا عن الصفات الثانوية للأشياء. وتعتمد على الصفات الأولى وما هي !لا 
قوى للجواهر تنتج بها أفكاراً عديدة بواسطة الحواس وهي مثال اللون والطعم 
والرائحة. 

3. أفكارتا عن تلك القدرة المرجوة من كل جوهر مادي آن يقوم بإحداث آي تخيير 
الصفات الأولية لشيء آخرء أو يستقيل مثل هذا التخيير وهذا ما سماه لوك 
«بالقوى الإيجابية والسلبية ب الشيء» وتلك القوى ما هي إلا أفكاربسيطة إذ 
يقول لوك ما معناه آن القوى التي يعدها البعض ما هي إلا تجميع لقوي مةردة 
أدركناها من أمثلة حسية عديدة. فهذه القوى إذن افكاربسيطة لا تكشف لتا 
إذا حلفتاها عن جواهر تقض وراءها. 


اما الجواهر الروحية: فهي على نوعين جواهر روحية متناهية وهي النفس؛ 
وچوهر روحجي ا متناهي هو الله .(مجموعة من الۇلفين.1999ء 156). 


1. الجواهر الروحية المتناهية: وهي التفوس التي تكون بمثابة الجوهر أو الحامل 
للحمليات الحقلية أو النفضسية كالشك والتفكير والاستدلال: فهذه كما 
نفترض محورا آو جواهر ترتکز علیه. 

2 جوهر روحي لا متشاهي: وهو الله. وفكرتنا عن الله ڪجوهر سامي ما هي 2 
حقيقتها إلا مكونة من أفكاربسيطة ندركها 4 الكائنات المتتاهية ويحاول 
العقل أن يعظم تلك الأفكار أو أن يكبر تلك الأفكار البسيطة التي جمعها من 


198 


الفلسف اليد ع 
الكائنات SSS GLA‏ متناهي. وتجميمع تلڪ 
الأفكار من الكائنات المنناهية ويتكبيرها تنتج فكرتنا عن جوهر إنهي. 


والواقع أن ثمة فوارق كبيرة بين الجواهر المتناهية أو التفوس المثناهية ويين 
الجوهر الروحي اللامتناهي او اله فإن ذاتية الله ترتفع فوق مكل شك. حيث ان 
الجوهر الإلهي خالد آبدي غير متغير وموجود ملا كل مكان. أما ذاتية النضوس 
والجواهرالمتناهية في ذكر لوك «أنها تتحد ببدء وجودها وآأن بدء هذا الوجود 
یتحدد دائما یزمان ومکان معمینین» . 


النفس وقواها: 


- وجود الأنا: النفس ليست سوى مجموع أفكار بسيطة تدرك بالفكر, وليس هذا 
الفكرسوى الأنا المدرك لأفعاله والذي لا يمكن الشك ب وجوده كما أنه لا 
بتطلب البرهان على صحة وجوده إذ أن وجوده موضوع حدس باطن. ولا يمكن 
أن يكون حدس الأنا مند لوك مشابهاً للحدس الديكارتي لها. 


إذ ان الجوهر النفسي شد ديكارت يبدو جليا واضحا ل صورة جوهرية 
متماسكة من خلال عملية الفكرء ولكن لوك لا بستطيع الذهاب إلى أبعد من تكوين 
الأنا ‏ مجموعة افكارذات حامل غامض نجهل طبيعته تماماء فالحدس الباطن إذن 
عند لوك لا ينصب على طبيعة الجوهر النفسي ¬ كما هو اتحال عند ديكارت - 
ولكنه ينصب على مجموصة أفكاره. فوجود النفس إذن يرجع إلى الشعور الذاتي 
بالأنا الذي يتذكر الآن فعلا ماضياء أي ان الوعي الذاتي المنبشق من الذاكرة هو 
سند وجود الأنا ومغتاح ذاتية الأشخاص,» وما كانت افكارالنفس تعد حصيلة 
للحس الباطن او للتجربة الداخلية الذاتية لهذا فإنها تعد أفكارا من الدرجة الثانية 
بالنسبة لأفكارتا عن الموضوعات الخارجية. فإذا ما قبلنا موقف لوك بصدد النضس 
فإننا نجد تفككاً وعدم استقامة # الفكر؛ هذا بالإضافة إلى انه يشير إلى اننا نجهل 
إن كانت النفس روحية أو مادية فريما خلق الله جسماً سا حاصلا علس قدرة 
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التفكير. أو آتنا عبارة عن جواهر مادية بسيطة أضاف الله إليها قوة فكرية وهكذا 
تتضح لنا الصعويات الناجمة عن التسليم بوجود الجوهر النفسي.(مجموعة من 
امۇلغىن.1999ء 157). 


بارسڪلي (1753-1685): 


ولد جورد باركلي 2 ارلندة من اسرة اتكليزية الأصل» بروتستانتية المذهب» 
(الحواء1992» 265). تلقی تعليمه 4 كلية ترينيتي بے دبشن» حیث حصل على 
درجة البكالوريوس وعين أسققا عام 1734 وكان قد وضع خطة لإنشاء كلية 4 
برمودا تم حول مکانھا لی رود آیلاند؛ ولهذا امضی سنوات ثلات 4 آمریکا ولکنه 
تخلى عن خطته بعد ذلك بعدم تمكته من الحصول على منحة مالية فعاد إلى 
ايرلندا. ويناء على بيت من الشعر قاله باركلي وهو دان طريق الامبراطورية يعضي 
إلى الغرب» آطلق اسم باركلي على مدينة باركلي ب2 ولاية ڪاليقورنيا۔ 


لقد بدا بارڪلي ڪتاياته 4 سن مبكرة وان معظمها قبل بلوغه الثانية 
والعشرين,ء تميز بأاسلويه الجذاب والدقيق, والقدرة الفائق ة4 الدقة بانتقاء 
اللصطلحات, والبراعة 2 اللفة القاسفية وهذا ما يفسر لا اهتمسام الفلاسفة 
الاتكليز ل كتاباته حيث أن ظهوره قد مهد لحركة فلسقة التحليل اللخوي. فمثلاً 
كد باركلي الحاجة إلى تحليل دقيق لكلمة وجود وما جملمة «الوجود إدراك» إلا 
نتيجة تحليل دقيق لصطلح الوجود. ومن أهم مؤلفاته مبادئ المعرفة الإنسانيةء وشم 
محاوراته بین هیلاس وفیلوتوس؛ وهي ثلاث محاورات بین فیلسوفین اولهما مادي 
والآخرصديق العقل ينطق بلسان المؤلف. «والسيغرون او الفيلسوف الصغير». 
اهتزل بارڪلي 4 آخر حياته 4 اڪسفوردء وتو مشلولا سنة 1753. 
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فامىفته: 


مزج باركلي بين نظرية مالبرانش واختبارية لوك وانتهى إلى فلسفة 
مثالية لا مادية تخرج عنهما معا. يقول باركلي «ما فائدة الامتقاد بجوهر نهن 
نجهل كنهه جهلا تاماء إته اعتقاد خطير لأن فيه مبدا المذهب المادي ومبدا مذهب 
وحدة الوجود. أجل إن من المحال أن ننكروجود صفات ذانية أو مكيغيات ثانية مثل 
اللون والصوت والحرارة وهي التي تربط الحامل بالموضوع ولا توجد إلا بوجوده. الماء 
ذاته يبدو باردا وساختا المرة تلو الأخری ویبدو ساخنا للید الیمنی» وباردا لليسریى؛ 
إذا كانت اليدان على درجة حرارة متفاوتة. 


ترى همل تتمتع الكيفيات الأولى بنصيب أوفر من الوجود الواقعي؟ إن 
الكيضيات الأولى تختلف عن الكيفيات الثانيةء لأن الكيفيات الأولى أفكارء والكيفيات 
الثانية احساساته غير أن الفكرة اية فكرة لا يمكن أن توجد خارج الفكر. فإذا امتنع 
أن تقابل الكيفيات الأولى والكيفيات الثانية آي وجود خارجي فتحن نحسب أن ثدينا 
سا بشيء من الأشياء فإنما نقتصر على مزج إحساسات اولية بعضها ببعض. 
فالعالم لیس بأڪثر من احساساتناء وأن كيانه بأسره هو 4 ادراكاتنا. وأن الوجود 
هو الوجود المدرك.(العوا:1992.ء 266), 


يقول بارسكلي على لسان فيلونوس موجهاً الحديث إلى هيداس «كلانا 
متفق 4 هذا أي 2 آننا ندرك الصور المحسوسة. ولكننا نختلف 4 انك ثنظر إليها 
على انها مظاهر فارغة 4 حين أنظر إليها على انها اشياء واقعية. وحصيلة القول 
أنڪ لا تثق بحواسك 2 حين أثق بها تماما» .(مجموعة من المؤتفين,1999, 168). 


هذا هو ڪل ڪائن يعنيه بارڪلي من وراء مبدله الشهير «الوجود ادراك» 
أو وجود الشيء قائم على إدراكه. والمحذهب اللامادي بهذا الاعمتبار ليس إلا رد فمل 
ضد أصحاب المذاهب الفلسفية الذين كانو| يعتقدون بوجود جوهر مادي 2 الخارج 
ویفترضون وجوده دون آن يدرڪوه.(مجموعة من المۇلغین:1999ء 168), 
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وهكذا فقد جاءت فلسفة باركلي مكرد فعل لفلسفة لوك مع أنها مثل لوك 
تمد فلسفة تجريبية غير أن بارسكلي نفى وجود الجوهرالمادي 4 فلسقة لوك 
فالمالم المادي غير موجود ے فلسفة باركلي» بل آن ظواهر العالم المادي تخضع إلى 
ظواهر العالم الذهتي. ذلك فإن فلسفته مثالية والعالم المثاتي يقود إلى الحالم 
المادي ويهذا تفى باركلي وجود العالم المحستقل عن الأجسام صن طريق إثبات آن 
وجودها يتحقق بالإدراك فالمعرفة ي فلسفة باركلي لا ترجع إلى جوهر مادي بل 
إلى وجود روحي والأشياء ليس لها وجود مستقل. ولا وجود إلا لما هو مدرك بالدذهن. 
للك فالكيفيات الأولوية والثانوية ب نظر لوك كما بؤكد بارڪلي توجد فقط 
بالوعي ا به الادة۔ والحقيقة تعرف روحيا لا مادياً. ويعارض باركلي ذلك ويقول 


الوجود شيءٍ وإدرإاكه شيء آخر. 


ترجع أهمية فلسفة باركلى إلى إنكارها وجود المادة حيث قدم بارڪلي 
الحجج بخصوصها ونجد أهمها ب محاورات يلاس وفيلونوس. وڪكما ذكرنا فإن 
هيلاس يمثل الإدراك المادي بينما فيلونوس وهو باركلي يمثل ال«دراك الذهشي. 
ويقول هيلاس أنه سمغ قصص غريبة عن آراء فیلونوس وفحواها عدم اعتقاده 
بوجود الجوهر المادي. ويجيب فيلونوس بأته لا ينضي وجود الأشياء الملحسوسة 
واقعيتها وإمكانية إدراكها مباشرة غير اتمه لا رى أسباب الأصوات آو الألوان 
فبالبصر مشلا ندرك الضوء أو اللون أو الشكلء وكذلك بالسمع ندرك الصوت. 
وليس هناك شيء محسوس, فما الأشياء المخحسوسة إلا مجموعة ڪیفيات. لذلڪ 
فإن وجود الأشياء لا بتمثل بوجود جوهرها المادي أو كيفياتها الحسية بل بكونها 
مدركة. وتكن هيلاس يعترض على نظرية فيلوذوس (باركلي). 


لقد كان هدف باركلي بيان آن الأشياء المحسوسة ليس لديها وجود مطلق 

مستقل عن العقلء وهذا يعي نقده لنظرية لوك تقد اراد باركلي إن يتخلص من 

جوهر لوك المادي مهن طريق إثبات أن الأشياء المحسوسة هي افكاں فالقول أن 

الحصان 4 الاسطبل موجود عشدما لا يكون أحدا هناك لیراه معناه آنه إذا وجدت 

الشروط اللطلوية قإن أي شخص يد خل الاسطيل فسيرى الحصان. وهذا يعني آن 
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باركلي # ينضي وجود الحصان بالاسطبل أو الطاولة ب الغرفة ل وقت لا يوجسد 
احد فیها لیری لأن هذه الأشياء ذرى بواسطة الله او الروج فالشيء يوجد وإن لم ير 
فعلياً فإنه يرى من قبل الله والله يطبع افكاراً على عقل من يدخل الاسطبل او 
االغرفة ليرى الحصان أوالطاولة. إتها افكار ب العقل الإلهيء توجد لأن الله يراها 
ویدرڪها ویجعلنا ذراها وندرڪها. 


إن الأشياء المادية تخضع إلى مجموعة أفكار غير منفصلة عن عمقل الله بل 
تاٿي هن طريقه. وان تظرية بارڪلي هده بالآفکار تؤکد محبته لوجود اله فإذا 
كانت الأشياء المحسوسة أفكاراء وإن كانت هذه الأفكار غير معتمدة على مقولنا بل 
ترجع إلى عقل آخرغير عقلناء فهذا يعني أنها ¥ تعتمد على إرادة الأفراد بل على 
عقل آخر يدرڪها وهو عقل # ذهائي لذلڪ فإنه عقل غير فان وهو عقل الله. 


إن فلسفة باركلي شيقة. خصوصا بما تتضمنه من وجود الأفكار ونفيها 
لوجود المادة وڪذ لڪ تاڪيدها لوجود الله. لقد ڪان بارڪلي فیلسوفا جديا اشار 
نقاطا هامة. وهو أحد الفلاسفة الثلاحة التجريييين ل انجلترا الذين ساهمى غ 
وضع اسس التضكير اللعلمي. 


هيوم (1776-1711)؛ 


ولد ے ادنبره وکانت اسرته ترغب آن یکون اسا غير انه ڪان يميل تبحو 
الآدابه وا لم يكن والده قادرا ماديا ان يحقق له رغبتهء اتجه إلى دراسة الإدارة 
ولكنسه ما ليث ان تركها وساف ر إلى فرنسا حيث عاش بل فرنسا بين سنتي 
(1734- 1737)(الهواء 1992. 267).» ول اشناء اقامته هناك کون معظم افکاره 
وكتب معظم مؤلغاته الفلسفية والثي من اهمها «رسالة ب3 الطبيمة البشرية» 
حيث نشر جزايه الأول والثاني بين عامي 1734- 1737 والجزء الثادت عام 1740 
ولم یکن قد أكمل الثلاثين من عمره أو حصل على شهرة ڪافبة. لذلڪ لم يثر 
كتابه الاهتمام الذي يتوقعه. وثم عدل رسالته وحذف اهم أجزائها واقتصرها على . 
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«بحث ب الفهم الإنساني» وتابع نشر المقالات وإلرسائل الفلسفية من بيئها 
«بحث 2 العواطف» وبحت ب4 «الأخلاق» وتاريخ انجلسترا ومحاورات ب4 الديانة 
الطبيعية. وهناك مةالات لم تنشر إلا بحد وخاته. 


وكانت حياة هيوم قد ڪتبت مسن قبسل صديقه آدم سميسث وظهرت 
هام 1777 شارحاً فيها صفاته كرجل مرح قادرعلى التحكم بمزاجه اجتماعي 
قاد ر على الودء ومحتدل 2 عواطضه رغم ما واجهه من خيبة أمسل #4 بدء حياته 
الغلسفية. ولم يكن حظه ب الملم الأكاديمي أفضل فسمعته كفيلسوف شكي 
وملحد لم تساعده بے الحصول على كرسي الأستاذية ب2 جامحة ادنيره» فعمل 
كامين مكتية حيث مساعده ذلك ل زيادة إطلاعه وقراءاثه وتاليضه. وعممل 
كسكرتير ے السغارة الانكليزية بفرضسا ودة مامين كنائب وزير للدولة. التقى . 
بروسو وبنى معه صداقة لم تدم طويلا حيث تخاصماء تو ل ادتبره سنة 
6 (اتعوا :1992ء 268). 


فلسفته: 


أولى المقدمات التي يشيم عليها هيوم فلسفته. هى التمييز بين (الاتطباهات) 
التي ينطبع بها الإنسان انطباعا مباشراً حين يحس شيا باحد حواسهء او حين 
يتمرس تمرسا مباشراً بحالة معينة من حالات وجدانه» وبين ما تخلفه تلڪ 
الانطباعات عند صاحبها من صورذهنية أو ذكريات وهو يطلق اسم (الأفكار) على 
امثال هذه الصوروالذڪريات. 


فالفرق إذن واضح بين إحساسي بالشيء حين أكون على صله مباشرة به 
وبين صورته التي أستعيدها به ذهني حين ا يكون الشيء نفسه قائماً على مشهد 
ضتي أو مسمع. وهذا التمييز بين المدرك الحسي وصورته 2 الذهن يعممها هيوم 
لتشمل سائر الإدراكات العقلية. والتي قسمها إلى قسمين تبعا للتفاوت بل درجة 
الوضوح وقوة الأشر. فالانطباعات اسم اطلقه على أكثرها وضوحا واقواها آحراً. 
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واسم الأفكارأطلقه على اقلها 4 الوضوح واضعفها ب الأشر. فالسمع والرؤية 
واللمس وكذ لك الحب والكراهية والرغبة والإرادة تكون انطياعات حين تكون جلمية 
واضحة عميقة الأش رة أشناء مباشرتها وممارستها. ثم تكون هي تفسها (افكار) 
حين نستميدها فيمابمد باهتة اللون خافتسة الصوت ضعيفة الأثر. 
(مجموعة من المؤلفين.1999, 207). 


لقد سعى هيوم إلى دراسة الطبيعة البشرية بهدف إكمال نظام العلوم 
وينائها من جديد معتقدا ان المتهج التجريبي الذي طبق بنجاح به العلوم الطبيمية 
يجب أن يطبق ے دراسة الإنسان. وهذا يعني ملاحظة سلوك الإنسان والسعي 
لتأكيد مبادئه وأسبابه. وٺا كان هيوم يعرف جيدا اته ليس بالإمكان إجراء 
التجارب على الإنسانء كإجرائها على اواد الكيميائية فقد رى انه لا بد وان نقتنع 
بالعلومات التي تأتينا من ملاحظة السلوك الإنساني. وهذا يتضمن أن نبدا تفكيرذا 
الفلسفي عمليا وتجريبياً بجمع المعلومات من التجرية وليس من العقل الإنساني او 
الحدس. وبل ذلك فإن تفكير هيوم بالمعرفة تفكير علمي لا ميتافيزيقي ومنهجه 
استقرائي لا اسثنباطي حيث تجمع المعلومات وتقارن ویبنی عليها هلم لا يقل يقيناً 
عن باقي الملوم الطبيعبة. ويشير هيوم 2 مقدمة «رسالة 2 الطبيعة البشرية» إلى 
أن جميع العلوم لها علاقة بالطبيعة الإنسانية. وهذا واضح 2 المنطق والأخلاق 
والسياسة. فالمنطق يهتم بالمبادئ وعمليات الإنسان الفكريةء والأخلاق تهتم بشحورنا 
وذوشناء والسياسة بالتوحيد بين الفرد والمجتمع. وهناك علوم اخرى مثل العلوم 
الديئية تتعامل مع الآلهيات وعلافتنا وواجباتنا تجاه الله. ذلك فإن هيوم يعتقد 
أن الطبيعة الإنسانية تمد مركز العلوم. 


ويه كتابه بحث به الفهم الإنساني بين هيوم أن علم الطبيعة الإنسانية 

يمكن ان نصل لعرفته بطريقتين: إما بإظهار الفضيلة وتوجيه الإنسان نحو السلوك 

الأخلاقي» وإما بفهم الإنسان اكثر لهدف تحسين سلوكه. وب ذلڪ يختلف 

الفلاسفة الذين يطبقون الطريةة الثائية من حيث نظرتهم إلى الطبيعة الإنسانية 

ويتفحصون ليجدوا المبادئ التي تنظم عملية فهمنا وتثير مشاعرنا ونجعلنا ذوافق 
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على سلوكنا. ويحتقد هيوم أن هذه الطريقة دقيقة وصحيحة وضرورية لأنها 
تعطيتا الأساس للتفكير العلمي الميرهن. اما الطريقة الأولى فهي تعتمد على تفكير 
میتافیزیقي مجرد ¥ يأاخننا بنظر هيوم الى آي مکان. ذلك فالتساؤل الجدي 2 
طبيحة الفهم الإنسائي هو تساؤل تجريبي وتحليلي. 


لقد اهتم هيوم باكتشاف البادئ التي تنظم فهمنا للطبيعة الإنساتية وقد 
جاءت آفكاره هذه ب كتايه «يحث به القهم الإنساني» والتي هي تلخيص لاآرانه به 
«رسالة ب اتطبيحة». وآنه مثل لولد يتميز تفكيره الفلسفي بأنه تفكير علمي حيث 
يستنتج المعرفة من التجرية. غير أن هيوم يختلف عن لوك 2 استحمال مصطلحاته 
فهو يستعمل مصطاح الإدراك الحسي وهو توحان؛: انطباعات وأفكار. وقد ميز هيوم 
بين الانطباعات والأفكارء فالاتطباعات هي الحلومات المباشرة للتجرية مشل 
الإحساساتب بيئما الأفكارهي نسخ أو خيالات من الاتطباعات ل تفكيرنا. كما ان 
الفرق بينهما يتحدد بمدى ما تؤثره 4 العقل وتجد طريقها إلى وعيهء فالانطباعات 
تفكيرنا ممثلا عندما اتظر إلى غرفتي فإني استلم انطباما عنها بيئما عندما 
أغلق عيني وأفذكر 2 غرفتي فإن الأفكار التي أكونها تمثل الانطباعات التي شحرت 
بھاء 


وهذا يمتي أن هناك نوعين من الإدراك #4 منهج هيوم الفلسفي الأول يتمثل 
بالانطباعات والثاتي بالأفكار. غير أن الانطباعات تبقى هي العرفة الأقوى. ومع أن 
نومي الإدراك منفصلان إلا أنهما متصلان ولكل فكرة بسيطة انطباع بسيط يشبههاء 
ولكل انطباع بسيط فكرة مطابقة له.(رسل:1977؛ 253). 


الواقع أن فلسفة هيوم تتميز بتحليلها ومنهجها التجريبي للمحرفة فقد 
حاول به رمسالته أن يطبق تفكيره الفلسفي هذا على الأخلاق وان قد وف 
رسالته 4 الفهم الإنساني بأنها محاولة لتقديم منهجه التجريبي للموضوع 
الأخلاقي. لقد رغب هيوم بوضع اسس العلم الأخلاقي فقد كان موضوع الأخلاق 
ذو أهمية كبيرة بالثسبة له ويعئي بالفلسفة الأخلاقية علم الطبيعة الإنسانية 
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حيث يضترض أن معتقد اتنا ضرورية لحياثنا العملية وأن العقل وحده ا بقدرأن 
يكون السبب المباشر والوحيد لأغعالنا. ويذهب هيوم إلى القول يان المقل هو عبد 
للعواطف وموضع خدمتها وطاعتها. 


إن الأخلاق به فلسفة هيوم لا تاتي من العقل بل تتوقف على الشعور. 


لقد كرس هيوم جهده لتحليل الجانب العاطضي من الطبيعة الإنسائية 
باعتبارها سبب أفعالنا. وقسم العواطف إلى نوعين: عواطف مباشرة وعواطف غير 
مباشرة. الأولى تأتي مباشرة من تجرية اللذة او الألم مثل ارح والأمل والخوف 
والحواطف غير المباشرة هي التي تأتي من الشعور بالألم وبائلدة نتيجة العلاقة بين 
الاتطباعات والأفكارء مشل الامتزازوالحب والكراهية فمثلاً موضوع الاعتزازهو 
الذات والتي هي عبارة عن علاقة الانطباعات بالأفكان فالشعور والعقل فضيلة 
ولذلك يعرف هيوم القفضيلة بأنها أي فعل ذهني أو نوعي يمطي شعور اللذة. إن 
اللذة تتسبب من الفضيلة والألم من الرذيامة. لد اتجه هيوم إلى دراسة الحياة 
الأخلاقية عن طريق التجربة العملية. 


يمكن اعتبار هيوم الفيلسوف الانكليزي التجريبي الأول فقد جاءت فاسفته 
تتحدث عن نفسها 2 المجتمع التكنولوجي والعلمي» وقد كان تأثيره 4 الفكر 
الفلسفي الأوريي واضحاء مما جحل فلسفته تحظى باهتمام كبير. وهنا الاهتمام 
ڪان خارج انکلترا ا ڪثر من داځلهاء ويعد وفاته ا ڪثر مما هو ب أثناء حياته. 


الففسغفة المثائية: 


تتميز الفلمسفة المثالية بمنهجها الذي بضر الحقيقة بالروح او العقل 
ممستنداً إلى مبادئ ميتافيزيقية. واساس هذا المنهج يعود إلى أفلامطلون وفلسفته 
المرتبطة بالمثل» حيث ما الموجود الحقيقي الأمشثل أو نماذج للأشياء. 
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وترجع كلمة مثالية ١١15اةع‏ ل[ إلى الكلمة اليوناتية [٥1١‏ ومعناها يرى. 
ومثالية أفلاطون هي فلسفة متعالية تخضع فيها التجارب الحسية تلمبادىئ 
الجوهرية والحقائق المطلقة وقد عرفت فلسفة أفلاطون نوعين مسن الوجودء العالم 
الطبيعي W011‏ 141ع٣‏ 10ط والعالم الحقيقي 0۲14 ۸٥۵1‏ الأول ویعرف 
من خلال الحواس والتجارب بينما الحالم الحقيقي وهو العالم المثالي يعرف من 
خلال المقل. و2 حين أن العالم الطبيحي به ثخير مستمر, فإن الحالم الحقيقي هو 
صورة صن العالم المشالي والثابت. إن القلسفة الأفلاطونية تعتبر المثل حقيقة 
والحقيقة هي الفكرة أو المثل. 


ول العصور الحديثة ظهرت الفلسفة المثالية بوضوح وتطورت اثر الفاسفة 
الكاتطية/ حيث أعطى كانت 4 فلسفته اهتماما للتفكير الميتافيزيقي والتفكير 
الحلمي على حد سواء وما تضمن ذلك من فلسقة مثائثية وفلسفة تجريبية. 
وسناخذ كانت وهيجل كممثلان للفلسفة المثالية الحديثة وماركس ممثلا 
للقكر الادي الحديث. 


كڪاتت (1724- 1804)ء 


ولد عماتویل كانت 4 كونجسبرغ من أبوين فقيرين حيث كان الأب 
يعمل سراجاًء درس 4 مدرسة فردريك وتفوق باللفة اللاتينية ثم دخل جامعة 
مكوتجسبرغ» حيث كان لأستاذه «نتترن» استاة اطق والميتافيزيقا أشربالغ فيهء 
كما آن الوقت الطويل الذي قضاه 2 المكتبة استماله للحصول على المحرفة يالعلوم 
الطبيعية وكانت مؤلفاته الأولى فيها. 


كما اعجب بفاسفة ولف العقلية واشتغل بالتعليم لدى خلاث أسرهئية 


لمدة تسع سنواتء ثم حصل على درجة الدكتوراه 4 جامعة كونجسبرغ وعين 
أستاذا للمنطق والميتافيزيقا £ جامحته ذاتها . 
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وقد تميزت محاضراته بالنقد والتحليل ولم يتبع الطريقة التقليدية 

المعتادة بالتةيد بالكتاب المقرر فقد كان هدفه 4 محاضراته أن يستميل سامعية 

ويشجح تلاميذه على التضكير المستقل. وهذا ينطبق على فلسفتهء بأنه لا شيء هناد 
أبفض واسواً من أن تكون أخعال التاس خاضعة لإرادة ا#آخرين. 


انصرف بعد عام 1760 عن النزعة العقلية إلى النزعة التجرييبية وظل على 
ذلك الحال حتى عام 1770 وهو العام الذي وضح فيه أسس طريقته الانتقادية 
الأصيدة. وة سنة 1781 ظهر كتابه «نقد العقل المحض» ويعده كتايه «المدكل 
إلى آي ميتافيزيقا مستقبلية» ويعد ذلك «مبادئ اساسية ل ميتافيزيقا الأخلاق» 
«وذقد العقل العملي» و«نقد الحكم» و«الدين 2 حدود الحقل» و«محاولات فلسفية 
بثاء سم دائم». 


أمضى كانت محظم حياثه 2 البجث والدراسة والتأليف» رغم اعتلال 
صسحته. وقد وضع لنقسه نظاماً دقفا فرط ملى نتفه واشتهر بدقته وصرامته 
تو كانت ا مدينة كوتجسبرغ سنة 1804 م.0ا5عواء1992ء 278), 


فلىىفتك؛ 


تتلخص المساألة المركزية للفلسفة عند حكانت 4 الإجابة عن الأسفلة 
الثلاخة التالية: ماذا يمكن أن تملم؟ وماذا ينبخي أن نفعل 9 وماذا يجوزان تأمل؟ فقد 
عرفت الإجابة عن السؤال الأول بأنها حل المحسالة الانتقادية؛ اي إيضاح ما يمكن ان 
تحصل فيه على معلومات ثابتة يفينيه. 


اما الإجابة صن السؤال الثاني فتتناول المحسالة الأخلاقية. وآما الإجابة عن 

السؤال الشالث فتتناول المسالة الدينية « حدود العقل». ويتضح جلياً أهمية هذه 

المسائل عثد كانت ب4 قوله الذي ورد 4 خاتمة مكتابه «نقد الحقل العمملي» إذ قال: 

«شيفان يماان القلب والروح إعجاباً وإجلالاً يتجددان وينموان كلها أممنا فيهما 

التظر والفكر؛ السماء ذات النجوم فوق راسي» والقانون الأخلاقي 3 أعماق نقسي. 
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ولیس هما مما نحتاج آن تبحث عنه أو تفرض وجوده كما آن الظلمات تكتنفهمہا 
وتضعهما وراء أفقى. بل إذتي أراهما أمامي وأريطهما مباشرة بوعي وجودي. الأول 
يبدا بالمكان الذي اشكله ب عام الحس الخارجي ويتمثل بالرباط الذي يشدني إلى 
الحيزالوسيع حيث تضاف العوالم إلى العوالم» وتتصل المنظومات بالمنظومات» كما 
يريطني بديمومة غير محدودة ثنتظم حركتها الدورية ويدعها وزمشها. والاّ خر يبدا 
ب(الأنا) اللامرئية يبدا بشخصيتي» ويتمثلني 2 مالم لا نهائي حقاء عالم لا يدرڪه 
إلا المقل وحده فلا أجدثي متصلا اتصالا جائزاً بهذا العام كاتصالي بعالم 
الأشياءء وإنما أتصل به اتصالا ضرورياً وكلياً» .(الحوا:1992. 279). 


وتتميز فلسفة كانت بالجمع بين الفلسفتين العحقلية والحسسية آو 
التفكيرية الميتافيزيقي والعلمي. وقد عبر كانت عن فلسفته هذه ي كتابيه «تقد 
العقل المحض» و«البروليجومنيا» حيث تساءل يض نعرف؟ وجاء بالمنهج التعائي 
كإجابة لتساؤله بآن وراء الظواهر الحسية المتخيرة جواهر ذابتة أو حقائق مطلقة 
وأن المعرهة العلمية لوحدها لا تستطيع آن تعطينا الحفيقة الكاملة) فلا بد وآن 
تعتمد علس احكام مقلية خالصة محضةء وينفس الوقت فإن الأحكام العقلية 
المحضة لا تكضي لعرفتنا لأنها لا تطابق اتحقيةة بل تسهم فقط 2 تنظيم تجريتنا. 
و نظر كانت آن وظيغة العقل هو تركيب مملومات الإحساس. وة عمل الحمقل 
هذا لا بد وان يعتمد على مبادئ معينة والتي لا تنبثق استقرائيا من الحسيات يل لا 
بد وآن تكون قبلية آي أن يكون هناك منطق مسبق للمادة. ويسمي كانت هده 
الحبادئ الخالصة بالمقولات 0۲1e8يaاa‏ .(52 ,2۸1,1950). ويؤكد كانت بان 
النزعة إلى التفلسف ظاهرة طبيعية 2 الإنسان ومرتيطة به من حيث هو ڪدذلڪ 
رغم اعتقاده بأن الميتافيزيةا مستحيلة كمعرفة على عكس المعحرفة العلمية الممكئة 
لنا. فهويقول «لقد قسدر للعقل الإنساني 4 نوع من أنواع معرفته 
(يقصد اليتافيزيقا) ان يُحمّل بأسئلة املتها عليه طبيعته فلا يستطيع ان 
يتجاهلهاء ولكتها لتجاوزها حدود قدرته هو لا يسثطيع أن يجيب منها. والحيرة التي 
يقع العقل فيها هكذا لا ترجع إلى خطأاً فيه. 


210 


ي الفلسفدتتميتة ع 
فالعقل يبدا بمبادئ (أوقوانين كالعلية مثاذ) لا حيلة له إلا ان يستعملها 
التجربة والتجرية تقره ‡ الوقت عينه على استعمالها هذا. ولكنه عندما يتجاوز 
العقل التجربة إلى شروط أعلى فاعلى بواسطة استعمال تلك المباديئ يدرك فور 
وهو على هذا النحو من التجاوزاو المغارقة - والأسئلة ما زائت قاثمة ملحة إن 
عملمه هذا لا بد أن يظل منتقصاء حيث إن المبادئ التي يستعملها العقل تتجاوز 
جيتئت حدود التجرية فهي لم تعد قابلة للاختبار التجريبي. إن ميدان المحركة 
لهسذه الأسئلة التي لا ينتهي التناقض ب إجاياتها تسسمى الميتافيزيقا. 
(محمد ثابٹ.1980, 30). 


ويعتقد اته رغم أن المبادئ الخالصة أو الأحكام اليتافيزيقية لا برهان لها 
وغير واضحة إلا أنها ليست كلية بلا فائدة فإن ثها منفعة لأنه من خلالها تستطيع 
معرفة الأهياء 4 حقل الثجرية. وتختلف المعرهة الميتافيزيقية من العحرفة الحسية 
آن مبادثها لا تتبع من اتتجربة بل تأتي إلى تفهم عالمنا المادي من أحكام عقلشا . 


للك فإن المحرفة 4 فلسفة كانت ترجع إلى الأشياء الخارجية من ناحية 
والجهاز الإدراكي من ذاحية أخرى إلا أن بعض أجزاء المعرف ترجع إلى الموضوع 
(الإحساس) ويعضها الآخر ترجع إلى إدراكنا انذاتي (الحقل). 


والسؤال الذي يواجهنا الآن 4 فلسفة كانت هو إلى أي حد يمكن تلعقل ان 
يعرف بدون تجربة؟ وهذا يتطلب تساؤلا نقدياً للملكة المقلية. وما هي الشروط 
التي یجب توافرها ٩‏ وزی ذلڪ يوجه كانت تحليله الفلسفيء آنه يهتم بالشروط 
المقلية أي مناصر الوعي الخالص,» فقد افترض ان التاملات الميتافيزيقية ليست 
علماً تجريبياً. ولم يوافق مع الحسيين ان معرهتنا كلها تبع من التجرية كما آنه 
لم يوافق مع القبليين انها تنبع من أفكارفطريةء ومع ذلك هناك أحكام تقية تتبع 
من المقل خالية من آي مضمون تجريبي مادي أو حسي» والميتافيزيقي يعتقد أنه 
بإمكان العقل أن يطبق مثل هذه الأحكام والمبادئ على تفهم الوقائع الحسية بذاتها 
لا كما تظهر ومعنى هذا آن كانت يفترض أن هذه الأحكام والمبادئ المسابقة 
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(القبلية) يمكن استعمالها للمعرفة الحسية لأن الحكم الناضج العلمي يرفض آن 
يكون مقشتعا بالمحرفة غير الثابتة. 


إن عدم يقن النتائج الميتافيزيقية وعدم وجود منهج مشبت يؤدي إلى نتائج 
يقيتية ساعد على قلة الاهتمام بالميتافيزيقا الأمر الذي آدى بكانت إلى إعطاء 
آهمية كبيرة لتحليل مقدرة العقل وإلى تسائله إلى أي حد يمكن للميتافيزيقا آن 
تسهم 2 معرفتنا للحقيقة. 


بحتقد كانت بوجود آفكارفطرية موجودة 2 المقل الإنساني مثل أي 
معرقة ج العالم الحسي» إنها معرفة قبلية غير تابعة للتجربة أو تابعمة منهاء 
ولنتساءل مع كانت كيف يمكن أن تكون لنا محرفة قبلية۹ وكيف يمكن لهذه 
المعرفة أن تتحقق وتكون مسبقة ومستقلة عن التجرية 


إن المحرفة اتقبلية لا تحوي إلا فكرة الشيء ولا تتطلب آن تكون على اتصال 
مباشربالشيء. وهذا يعني أن المقل بمبادئه القبلية لا يعلمنا شيئاً عن الأشياء 
التجريبية ولكن لا بمتعنا هذا من أن تتجه تحو موضوعية حدود التجرية. إن العشل 
الخالص لا يعلمنا شيئا بخصوص الشيء ذاتهء إنه فقط يلقننا كيضية استعمانه .2 
حقل التجرية الممكثة وهذا هو التفكير الميتافيزيقي. كما أنه ليس بوسعنا أن ندعي 
معرفة آي شيء غير مفترض أن يكون ممكتا للتجرية. وهذا يمني أن الأحكام بالمالم 
الحسي غير ممكن استعمالها ما لم نجريها سن خلال مبادئ ميتافيزيقية فملينا ان 
نفكر بوجود عالم غير ماديء عالم من القهم والوجود الأسمی. ملينا أن نصل إلى 
المبادئ العقلية الخالصة ومنها إلى العالم المادي الحسي» ويذتك تصل إلى الأحكام 
النقية الخالصة بالتجربة العمليةء وإذا فضلنا الحس على القهم لا يبشى إلا الشكل 
التجريدي للفكر. وبالشكل المجرد ليس بوسعنا ان تمرف المعرفة المتكاملة كما واه 
بقي الحس بلا فهم أعلى أو أحكام عامة فتبقى المعرفة غير متكاملة. 
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ولكي ثصبح معرفتنا هذه ممكنة فلا بد وان تتمکكن من تحليل ترڪيبي 
للفروضات القبليةء ويالطريقة التحليلية لأحكامنا يصبح لدينا علم الميتافيزيةاء 
ویصبح علما متقدما بحیٹ آن ڪل شيء قبلي لا بد وان یثبت ویبرهن تحلیلا لا بد 
وآن تحلل الأحكام القبلية ونتفهمها ونقف على إمكانية ممرفة تركيبية لها ولا بد 
وآن تكون المبادئ وتطبيقها بے نظام متكامل. وإذا نظرنا إلى اللبادئ الميتافيزيقية 
يعتقد كانت أئنا سنتطاع لعرفتنا بشعورالارتياح لأن العقل لديه منبع المحرفة لا 
بل الأشياء وملاحظاتها بل لديه القوانين الأساسية 2 ملكته العقلية متواجدة غ 
المبادئ القبلية وهذه كافية لأن تكون معرفة بقينية. وكما يعتقد كانت اته قد 
حان للميتافيزيقا أن تخرج سن وضعها الذي تدهور بين المفكرين» فهي علم تاملي 
للعقل الخالص ويجب أن تكون علماء وان أهميتها تبدو بمسدى ملاقتها بالحياة 
العملية الثجريبية ويذ ئك ثحافظ على الروح العامة للغاسفة. 
„(Durant will,1973,115)‏ 


هیجل (1831-1770)؛: 


ولد جورج ویدهلم فردريڪ هیجل 4 ستوتکارت )51٤18211(‏ لوائد کان 
يعمل موظفاً حکومیا احق بجامعة اوجن ت کون لاد اف م ويا 
وتأثر بفلسفته مدة من الزمن ثم اتنفصل عته. لم یکن هپجل طالبا متمیزا 2 
دراسته وهندما غادر الجامحة عام 1793 بینت شهادته حسن سلوكه ومحرفته 
الجيدة باللاهوت مع إشارة إلى عدم مقدرثه على استيعاب الفلسفة. 


وقد اثبت هیجل عکس ذلك مندما اصبح هيجل فيلسوفاً اكثر منه 
لاهوتياء مع انه قد تخلل فلسفته تاثیر لاهوتي ڪترڪیزه عل المطدق واللانهائي» 
كما أنه وجه اهتمامه إلى العلاقة بين الفلسفة واللاهوت وظهرهذا الاهتمام 4 
كتاباته المبكرة التي تعرف بكتابات هيجل اللاهوتية وقد تميزت بأسلويها الواضح 
خلافاً لكتابات هيجل الفلسفية فيما بعد. 
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خلف صديقه شلنج 1805 2 توليه كرسي الفلسفة 2 جامعة اييناء ولكنه 
سرهان ما فقد عمله الجامحي. ویروی آنه تماون مع الفرنسيين الذين كاثوا يحتلون 
بلاده.10لموا: 1992 291). 


لقد أمضى هيجل حياته بالتدريس والكتابة وڪان آول إنتاج فلسفي له هو 
ما تبه عن الفرق بين الأنظمة الفلسفية عند فيتشه وشيلنج وبين أن نظام 
شیلنج متطوراڪثر من نظام فيتشه. وكان قد تعاون مح شيلنج 2 تحرير مجلة 
نقد الفاسفة. وتدل محاضراته على انه كان يبني لنفسه نظاما فلسفيا خاصا. 


ويين عامي 1812- 1816 الق كتاب علم الحتطق وعلى أثره جاءته الدعوة 
من جامعات ثلاث لیدرس فيها وهي برلین وایرلانجن وهیدتبرغ: فقيل منصب 
هيد لبرغ» وكاتت سممته الفلسفية 4 ارتضاع مستمروزادت أثر نشره موسوعة 
الحلوح القلسضية. 


ول عام 1818 قبل هيجل دعوة جامعة برلين حيث شغفل منثصب أستاذ 
الفلسفة فيهاء وصاريستجم من تعب التدريس بالأسفار حتى تو صيف 1830 إثر 
إصابته بالكوليرا 4 برلين. وب تلك الأئناء نال شهرة واسعة 4 العائم الفلسفي. 

اما حياته العادية فقد تميز هيجل بأآنه هادئ وأخلاقي واجتمامي لا 
لفت النظر إلى عبقریته. ومن یستمع لی محاضراته یری مدى اهتمامه باماضي 
كاهتمامه بالحاضر. وما تحليله لفلسفة التاريخ والمجتمع الإنسان إلا انحكاس لهذا 
الاهتمام. 


فاسفته: 


تميزت فلسفة هيجل بعودة الجدل إلى مضمار الفلسفة: ويعترف هيجل بأن 
الجدل ليس امرا جديدا 4 عالم الفلسفة بل اته كان موجوداً عشد الأقدمين, وان 
أفلاطون كان مخترع الجدل آو مکتشفه. بيد آن هيجل ينظر إلى الجدل على 
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طريةة هرقليط العمجوز, لا على طريقة أفلاطون. ويرى أن ميدان الجدل ا يقتصر 
على ميدان المعرفة ولا على العارف كموضوع, بل انه «يقوم ب4 مكل المجالات» وتحت 
جميع الأشكال الخاصة لعالمي الطبيعة والروح» .(العواء1992 392). فالجدل عند 
هيجل ليس طريشة لافتكار الواقع ولا طریقاً مؤدیاً إلى موضوع خارجي» بل هو 
التطور الخاص بالواقع عينه» الواقع الذي هو موضوع وذات 4 وقت واحجد, لأنه 
يستطيع استبطان ذاته والتفكر بنفسه كمعرفة فما يكون بذاته يغدوأيضاً لذاته 
فهناك» بكلام ادق تماه بين الكون والغكر؛ بين الطبيعة والعقل.(نوارايء1988ء 11). 


ويا ان الفكرة (الأطروحة) والطبيعة (النقيض) يتماهيان ب4 العقل 
(التركيب)؛ يجب علينا أن نسلم بصورة نهائية ان «ڪل ما هو واقعي عقلي وڪل ما 
هو عقلي واقعي» كما يجب القولء بأن الجدل» ليس خاصية للفكربل خاصية 
للأشياء.(ماتتوي.1998ء 115). 


فالعقل هو الذي يحل التناقضات التي ثبدو متعارضة 4 الفهم من خلال 
وضعها ب تركيب أعلى؛ ويعود بالاختلافات إلى التطايق مع الذات» ولكن هذا 
التطابق ليس تطابقا مجرداً خاليا من المضمون. إنه تطابق مشخص يضم ل ذاته 
تمايزاته الداخلبة. وهذه هي ماهية الجدل كما فهمها هيجل. إن موضوع الغكر 
الذي يواجهه المرء ينظرإليه اولاً سن وجهه الأكثر مباشرة ثم بانقلاب مفاجئ 
يتراءى ب وجه آخريناقض الأول. أخيرا يدرك على انه التطابق المشخص لهذين 
المتمارضين. 


كل شيء يتدم على هذا النحو 4 الأشياء كما 4 الذهنء يتقدم بواسطة 
تناقضات تحصل كل مرة ب4 تركيياته ومنها قثبشق تناقضات جديدة. هته هي 
الحركة الجدلبة هي نمو ينشل الكينونة من حالة نسبيا فقيرة ومجردة إلى حالة 
انى واسكثر تشخصياً. كل فكرة تملك 4 ذاتها نفبها او سلبها الخاص الذي 
يجعلها تنحول إلى فكرة اخری تنفي ذاتها ايضاً؛ حينذاك یتبین آن هاتين الفكرتين 
ليستا سوى مرحلتين لفكرة ثالثة تشمل على الغكرتين الأوليتين يرشعهما إلى وحدة 


215 


الفسل اتخامس رم 

أعلى. وهكذا يتحقق التقدم الهيجلي هن طريق ما يسميه هيجل بالنابة او الساثب. 
والشاني هو نقيض الموضوع وعنه يتشا التناقض الذي يلغى بواسطة نفي النةي 
متلاشياً 4 كلية أعلى؛ هذه الحركة الجدلية هي التي يعبر عنها بالثائوث الشهير: 
الموضوعء او كما ذكرفا سابةاً الأطروحة ونقيض الموضوع أو الفرضية المثاقضة 
والتركيب.(مجموعة من المؤلفين» 1999. 374). 


لقد كان هدف هيجل الفلسفي هو القضاء على الصراع بين عالم التجرية 
وعالم المقل وذلك بالتوحيد بين الائنين وهذا التوحيد يضم الحقيقة ككل ولا بد 
للفلسفة آن تهتم بالحقيقة ككل. فقد اعتبر هيجل نظامه الفلسفي كبناء جدلي 
فيه الفكر والطبيعة او العقل والتجربة أو المطلق والحادة متضادان أو تقيضان وينفس 
الوقت موحدان 2 نشاط الومي الذاتي. فمن القضية ونقيض القضية نصل إلى 
القضية المركبة. فمثلا عن طريق الاتحاد بين الوجود واللا وجود تصل إلى 
الصيرورة وهذا يعني أن التجريد المقلي يفهم بالتناقض المادي. وللوصول إلى 
الحفقيبقة لا بد من المرورعير الخطوات الجدلية. وعمل الضياسوف هو إظهارهةا 
التناقض الكامن وإيضاح الوحدة بينهما فإن المحرفة ككل تبدا بالإدراك الحسي 
لتصل إلى مر حلة الإدراف السذاتي. وبك مرحاسة الإدراك الحسي يكون هناك وعي 
باللوضوع فقط آما ب مرحلة الإدراك الذاتي فهناك وعي أعلى وهو أعلى صور 
المعرفةء إنه وعي عقلي وهو اليقين الواعي بكونه الحقيقة كلها وهذا يعثي ان 
المطلق لوحده هو الحقيقة والحقيقة لوحدها هي المطلق والتي تكشة تفسها إلى 
العالم ولا شيء 4 العالم ينكشف عداھا .)133 .(hegel,g.w.f,1967,‏ 


الفاسفة المادية: 


جاءت القلسفة المادية كرد فعل أو خورة على الفلسفة المثاثية وعلى خلاف 
الفلسغة المثالية فالفلسفة المادية هي فلسفة واقعية لا ميتافيزيقية تتظر إلى 
الوجود والإذسان تظرة واقعية لا تأملية أو روحية. 
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ومن أمثلة الفلسفة المادينة الفلسفة الماركسية او المادية الجدليةء والتي 
جاءت ذاقدة للفلسفة الهيجلية الروحية والمثالية. فالفلسفة المادية تنتقد كل ما 
هو ميتافيزدقي وتعد المحادة هي أساس المعرفة وأن مظاهر الوجود على أختلافها تعد 
نتيجةه تطور متصل للقوى المادية وكل ما هو عقلي يتطورعما هو مادي ولا بد وأن 
ضسر على اساس واقعي. 


اما مصادر الماركسية فا لاركمية استندت إلى عدة مصادرنظرية وهي: 


[. الفلسفة الكلاسيكية الألانية. والمتمثلة بديالكتيك هيجل المثالي» ومادية 
فيورياخ الانتروبولوجية. وقد ثناولنا مثائية هيجل والدیکالكتيك بداية ج 
تناولنا لهیجل» آما فیورباخ (1804- 1872) فلم يعترف بائديالکتيڪ وقد 
أتكر طريقة المعرفة التي يلجا إليها العلم استنادا إلى الديالكتيك. 


لتقد كان فيورياخ انتروبولوجیاء ولقد حاول أن يفسر جميع الظواهر 
الاجتماعية انطلاقا من المفهومم الإنساني الانتربولوجي.(فوزي كتعان.1989ء 15). 


2. الاقتصاد السياسي الكلاسبكي الانكليزي» اف ر سمیث ودافید 
وریکاردو. حیث قدر مارسکس واتجدز تقديرا عاليا فكرة سمیث وریکاردوعن 
القيمة كتجسيد للعمل الاجتماعي الضروري. فلقد يرهنا على أن القيمة 
الحقيشة للسلعة لا تتوقف على خصائصها الفيزيائية أو على درجة تفعهاء أو 
هلس العرض والطلب» وإنما تتحجدد بكمية العمل الاأجتماعي الضروري 
لإنتاجها. وهذا ما مهد الطريق لاركس وانجلز لاكتشاف قانون فضل 
القيمة. 

3. الاشتراكية الطوباوية النقدية 4 آوائل القرن التاسع عشر؛ متمثلة بأراء سان 
سیمون (1760- 1825) وشارل فورییه (1837-1772) وریرت اوین 
(1771- 1858) الذين أصبحت آراؤصم الاشتراكيةء أحد المصادر النظرية 
للماركسبة) ولكن الماركسية أخذت على آرائهم عدم اعترافهم بالصراع 


217 


الخسل اتسس إر 
الطبقيء وإتنكارهم للثورة وافتراضهم بان الطريق إلى الاشتراكية يمر عبر 
التنوير والتربية وتحاون الطبقات. حيث قام مار كس وانجلز بنقد آخكارحۇلاء 
واصسفين اشتراكيتهم بالطوباوية ووضسعوا اسس ما أسمود بالاشتراكية 
الحلمية التي اعتمدت على مصادرتلاته هي: 


1. الفلسفة الماركسية (المادية الديالكتيكية والحادية التاريخية). 
2. الاقتصاد السياسي المارمكسي .(فوزي كنمان.1989. 9). 


ولد 4 مدينة تريبة الألانية لأب يبهودي احتشق البروستاتتية كان والده 
محاميا ونشا ماركس ب كنف اسرة تتسم بالثقافة. تلقى مارڪس تمليمه به 
جامعتي بون وبرلین؛ حیث درس الحقوق ولا تم اتجه لدراسة الفلسغفة والتاريخ 
حيث جصل على شهادة الدكتوراه ب القلسفة. كان متحمسا لتهب هيجل 
وانتمى إلى جماعة (الهيجليين اليساريين) الذين مكائوا يسعون إلى استنباط نثائج 
تورية إلحادية من فلسغة المحلم .(المواء 1992ء 399). 


عرف مساركس أثتاء دراسته بتشاطاته السياسية وأخذ دور القيادة 4 
تأسيس وإرشاد الهيدة العمالية العالية وهي اول هيئة من نوعها. ولكن مشل هذه 
النشاطات لم تساعده ل الحصول على منصب اكاديمي فأصيح محررا لجريدة 
رجال الأعمال التحررية 4 ڪولون وشم بے باریس حیث التقی بفردریڪ انجلز 
وتعاونا 4 الكتابة والبحث. وتعد هذه الصداقة أكثر صدافة قوية معروفة تاريخياً . 
كما أن خشاطاته السياسية تم تساعده على الإقامة ب يلد واحد فتنقل يبن ألمانيا 
وفرنسا ویلجیکا وشم انجلترا حيث بقي ل لندن اڪثر من ثلاتین عاماً قضی ممظم 

هذه الضترة 4 المتصف البريطاني جامحاً مواد مؤلفاته وأبحاشه. كان ثشاط 
ماركس واسعا ب مجال الكتابة والبحث حيث كتب عدة مقالات بل مجلات علمية 
بل أوربا وكتب مجلداته الثلائة ب رآاس الال حيث فشر المجلد الأول 1871 ب4 اخذاء 
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حياته» أسا المجلدين الشاني والثالث فقد ثشرهما انجلز بعد وفاته مامي 1885 
4 وقد كام الزميل الدكتوراتطون حمصي بترجمة مؤلمف راس الال إلى 
المربية ونش ر وزارة الثقافة السورية. 


بقدر ما تميزت حياة ماركس العالمية والسياسية بالنشاط بقدرما تميزت 
حياقه البيتية بانهدوء» فعلى الرغم من الظروف الادية القاسية التي مر بها والشعور 
بالحاجة والعوزوالضاقهء ووفاة ثلاثة من أطفاله السيعةء إلا آن حياته العائلية تمثلت 
بالمحبة والإخلاص. ولم يكن لماركس عمل مستمر؛ بل كان اعتماده الكلي على 
انجلز (1820- 1895) الذي ڪاڻ انا لثريې حیث أخد مركزاً 4 شركة والده 2 


آصیب ماركس بذات الجذب وتو ہے لندن سنة 1883 . 
فاسقته: 


تميزت فلسفة ماركس بأنها مادية فانادة هي التي توجد اولا وما الوعي إلا 
ظاهرة لاحقة. وتعد فلسفته محاولة لإيجاد نظرية منظمة عن البتاء الأجتماعي. 
أما دور الفيلسوف فلا يتوقف برايه عند تفسير العالم يل بتعدى ذلمك إلى محاولة 
تغییره و ذلك يقول ماركس ب عبارته المشهورة «لقد اقتصر الفلاسفة على 
تفسسير العسالم على انحساء شتى» ولكن المهمة الحقيقية هي تخسييره». 
(رسل:1983. 231). 


يمتنق ماركس دون تحفظ المبدا الهيجلي الأول وهو أن تفسير الواقع يتم 

طبقاً للمنهج الجدلي. ذلك لأن جميع الأشياء بدت له مثخرطة بل سلڪ تطور 

يتحقق تباعاً بفعصل قوى متعارضة متنابذة. ومن ثم فتاريخ البشرية هو تاريخ 

الصراع بين الطبقات وتاريخ حياتنا على هذا الكوسكب ليس إلا كما صورها داروين: 

نضالاً لا يلين وصراعاً لا تخف حدته يجهز فيه الأقوياء على الضعفاء با صراع 

الأضداد ويقاء الأقوى. ولكن مسأركس يقلب الجدل الهيجلي راسا على مقب فعند 
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هيجل يمضي الجدل محاقا شوق الرؤوس؛ آما عند مارعكس فهو يوبط ليمشي على 
الأرض. الصالم المادي عتد هيجل تحقيق للقكر إذ يقف آمامه كنقيض له. اما 
ماركس فينضم إلى مادية فيورياخ الذي يذهب إلى أن المادة ليست بنت الفكروإنما 
الضكر نتاج المادة.(مجموعة من الحؤلفين.1999ء 224). 


ويرى ماركس أن الشىء الأول هو الحقيقة الواقعة المادية ويقول إن هيجل 
قد قلب وضع العالم وجعله يقف على رآسه ویجب - 4 نظر مارڪس - أن ثرى 
الأشياء مرة اخرى 2 نظامها الصحیح» ولذلك سمى ماركس تفسه «هيجبلياً 
مقلويا» فقد نظر هيجل - كما يقول ماركس - إلى العالم من آعلى» فالفكرة 
عتد هيجل هي الأولىء وكل شيء آخر هو ظواهر منبثقة عن الفكرة وعن المفهوم أو 
روح العالم .(زقزوق.1994؛ 214). 


إلا آن تلمیذ باشلار (اندریه نواراي) يرى غير ذلڪ فهو يؤڪد ب الحديث 
عن مساركس ل ان الترسيم المبني بتسرع على «القول المشهور» بإيقاف الجدل 
الهيجلي على رجليه لیس سوى تقريب فاحش,؛ ولا لأن الجدل عشد هيجل ليس 
مثاليا ولا واقعيا بالمعنى الذي كان يمكن لهاتين الكلمتين أو ترتدياه بل الفلسفة 
السالفة, فاستعمال هذه الكليات بضترض فصل معرفة الوجود (الكون) لإعطاء 
الأولوية إما للمعرفة (مثالية) وإما للوجود (واقعية) ومن البين أن عمل هيجل 
الفلسفي قام على تخطي هذا التتاقض» وعلى تبيين طابعه الباطل: وثانياًء كما 
لاحظ الغيلسوف الفرنسي «التوسير» بأن جدل ماركس ليس قلباً للجدل 
الهيجلي» فالضرورة التاريخية غير مترتبة على مجرد لعبة قوى اقتصادية, وعلاوة 
على ذلڪ ليست إنفاذا متدرجاً للجوهر الإنساني «امتلاك الإنسان للإتسان» فضي 
البثية العامة التي تحددها أشكال الإنتاج وعلاقاتهء تظهر مراتب شتى, اقتصادية 
سياسية؛ فكروية» وهي تضغط بمقتضى آدوارها وظروقها على مجرى الأحدات: إلا 
أن السببية المحددة لا تظه ربكل جلاء ولا يمكن استخدامها إلا بواسطة تحلیل 
علمي.(نواراي»1988ء 18). 
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الفلسفه السديكة لغ 

ویری مارڪس أن المفكرين الألمان يقدمون التاريخ على انه تاريخ الأفكار 

متجاهلين الأسس الواقعية التي قامت عليها هذه الأفكار «فهم لا يقدمون إلا تاريخ 

التطورات الفصول من الوقائع وهن التطورات العملية التي هي أساس هذه 
التصورات» .(ماركس,.1966ء 40). 


ڪما يؤڪد انجلز «بأنه قد ذظر للتاريخ العالمي قبل مارمڪس على آنه من 
صنع الفكر وإن التغيرات السياسية هي التفيرات الأهم التي تحدد التاريخ كله. أما 
من أين تظهر تلك الأفكار عند الناس؛ وما هي الأسباب المحركة للتغيرات فإن هذا 
لم یکن موضح تفکیر ویحث إلى حد ما».(إنجلن1981. 33), 


اخ مارسكس عن هيجل فكرة اهمية التاريخ ومبدا تطوره ولكن بدلا من ان 
يجعل الأفكازهي ما يقود العالم (دروس ب فلسفة الشاریخ) رآى ماركس أن ثمط 
إنتاج الحياة المادي هو الذي يحدد تطور الحياة الاجتماعية والسياسية والعقلية 
بصورة عامة (مقدمة 2 نقد الاقتصاد السياسي) وهو ما يشكل أساس تصوره الذي 
يطلق عليه اسم المادية التاريخية. 


وإذا كان هيجل يري أن التاريخ هو تاريخ دول تتجسد فيها افكار وهذا ما 

يتطابق مع التصور التقليدي» فإن ماركس يهد العوامل السياسية ملحقة فقط 

بالعؤامل الاقتصادية ويالرغم من انه يسلم بانه قد يحدث أحيانا أن تفرض فكرة 

نفسها على مجری التاريخ؛ فإنه يرى آن ذلك لا يتم إلا لأن هذه الفكرة؛ نتاج 

للشروط المادية 4 حقبة معينةء فالأسس التي يقوم عليها التاريخ» هي قبل كل 
شيء أسس اقتصادية واجتماعبة. 


وتفضې المادية التاريخية بصورة ضمنية عند ماركس إلى المادية الجدلية 
التي تقوم متام المتهج 4 القلسفة الماركصية. ومن الضروري أن نعمرف ما المقصود 
بكامة (مادية) 2 معناها الميتافيزيقي الدقيق «كمذهب يشرح الضوقي بالسفلي» 
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الفسل الغاس إل 


ليس اتوهي هو الذي بحسدد الحياة بل الحياة هي الستي تحدد الوعي. 
(مانتوي1998.ء 125). 


كما أن ماركس مشل هيجل اهتم 4 عملية إيجاد الإنسان لذاته وعدها 
عملية تاريخية. ولكن خلافا لهيجل الذي تظر إلى العملية باتها نشاط روح فقد 
عدها ماركس عملية مادية. إن إيجاد الذات هي عملية اغتراب ل فلسفة هيجل ولا 
شك بان ماركس مدين لهيجل بهذا اللصطلح رغم اختلاف تفسيره واستعماله له. 
إن مفهوم مارڪس للاغتراب ليس مفهوماً تجريدياً كما هو الحال عند هيجلء آي 
ا يأاخذ مكانه بج العالم الفكري التجريدي» بل الواقعي المادي. فقد رآی مارڪس 
صورة البؤس التي يعانيها الحمال» وان ما يجمع بينهم هو شمور الاغتراب بمعنى 
انفصال الفرد عن ذاته كمواطن وكرجل وكعامل. ويمكن القول إن فلسفة 
ماركس مثل معظم الفكرين والوجوديين 2 متاقشتها للاغتراب تصور فقدان 
الإتسان لذاته وتحوله إلى شيء وخاصة للا مجتمع صناعي تكنولوجي حيث يرى 
ماركس الإنسان كعضو 2 مجتمع او طبقة معينة فيه تسهم ب تطويره وة الوقت 
نفسه تقیده. 
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۴ الفلسخة السساسرة ج 
الفصل السادس 
القلسفة المحاصرة 


تشمل الفلسفة المماصرة الحركات الفلسفية الأوربية والأمريكية وتطورها 
نهأية القرن التاسع عشروخلال القرن العشرين ومن أهمها فلسفة الظاهرات, 
والفلسفة الوجودية وما تتضمن من عناص ر تفكير ميتافيزيقي. ومن ناحية أخرى 
تشمل الفلسفة التحليلية والفلسفة اللغوية والفلسفة الوضعية 4 أورياء والقلسةة 
البراغماتية ب أمريكا وما تتضمته من عناص ر تفكير علمي. وتتميز الفلسفة 
المعاصرة بهذين التفكيرين المتناقضين ومناهجهما الفلسفية المتعددة. وان مثل هذا 
التعدد الفلسفي ليس بجديد على الفلسفة منك تشاتهاء وحتى ب فلسفة العصور 
الوسطى عندما كان الفكرالأوريي متغمسا 2 تفكيره الميتافيزيقي والتاملي 
والديني فكان هناك تنوع نظريات وعقول فاسفية. 


وما الفاسفة العاصبرة إلا امتداد للفلسفة الحديثة. 


1. فاسفة الظاهرات؛ لقد ظور مصطلح الظاهرات مبكرا 4 تاريخ الفلسفة 
وبطرق استعمال عديمدة. وهو يشير اليوم إلى تلك الحركة الفكرية التي 
ظهرت 2 الانيا با بداية القرن الحشرين من خلال جهود ادمون هوسرل 
واستمرت خلال اعمال تلامذته مثل شيلر وهارتمان وڪذ نڪ الفياسوف 
الوجودي هید جر ومندما وجد هوسرل مصطلحا اراد ان یمیز استعماله لیشیر 
إلى النظرية التأملية والتي تظهربالتجرية. وتمد هذه الحركة قوية وحية 
ولها تأثير على حركات فلسفية أخرى 4 الفلسفة المعاصرة من آأهمها 
الوجودية. 


آما ما تعذيه فلسفة الظاهرات فهي الفلسفة التي تعنى بوصف الظواهر 
بدقة أو ترتيبها يإحكام. وهي الدراسة الحدسية للماهيات متبعة الوعي دون الرجوع 
إلى أي تفسير علمي» استقرائي أو استنباطي؛ إنها لا تاخذ با لعلومات السايةة أو 
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الل السا ل 

الخاضعة لاتجرية الحسية بل هي معرفة تأتي مباشرة من الوعي» والوعي صو إدراك 
المرء لذاشه وما يحيط به. إن الحقيقة للضرد هي الحقيقة التي تميش ب وعيه. 
وتثميز فاسفة الظاهرات يان التجرية الذاتية هي ثجرية مشتركة بين الدات والغيرء 
هناك عالم من الذات وعالم من الخير وهذا يتضمن آتي أعيش 2 ذذك العالم 
الذي أشارك فيه مع الخير فالحرفة هي تجريتي الباشرة التي لا تخضع للبصث 
العلمي أو المحلومات السايقة الحسية بل لتجرية الوعي المباشر والذهاب إلى الأشياء 
ڪما تبدو للوعمي ڪخطلواهر. 


لقد نادى هوسرل بخضعع المعرفة إلى وعي الفرد المباشر وظهرت فلسفته 
هذه عام 1913 ب2 «الكتاب السنوي» وتزعم مدرسة فلسفة الظاهرات وقد دفعه إلى 
ذلك رغبته 4 وضع الفلسفة على أسس متينة خاصة وقد لاحطظ اختلاف المناهج 
للقلسغة عكس العلوم الرياضية حيث هناك اتضاق على نتائجها. ويذلك هدف إلى 
وضع منهج جديد ودقيق ‏ الممرفة الفلسفية. وكان قد اعتبر المنهج الديكارتي 
التاملي ثقطة بداية منهجه. 


ھوسرل (1859- 1938): 


ولد ة عائلة بهودية ألمانية بدأ حياته كطالب رياضيات وحصل على شهادة 
الدكتوراه بعد مرض رسالته ل علم التضفاضل والتكامسل عام 1881. وإنتقل إلى 
فیینا عام 1884 لیتتلمد 4 جامعتها على ید فرانش برونتانو الذي حثه على دراسة 
الفلسفة؛ اعتنق المسيحية البروستانتية سنة 1837 وهي الستة التي عين خلالها بج 
جامعة هال كاستاذ مساعمد لشتراوس. خم صاراستاذا 4 جامعة غوتنغن» وعلم 
فيها ابتداء من عام 1901ء كما علم # جامعة فرايبورغ من سنة 1916 حتى سنة 
3 التي أيعده فبها الحكم النازي بسبب أصله اليهودي» فاتنصرف إلى دراسة 
تاريخ الفلسةة وإلى تحريرمؤلفاته التي تركزت حول تأسيس منهج فلسفي 4 
المعمرفة الفلسفية وثتمشل #2 مجموعتين المجموعة الأولى نشرت # أثثاء حياتهء 
والمجموعة الثاتية نشرت بعد وفاته وتشمل المجموعة الأولى فلسفة علم الحساب 
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الغلسة المعاسرة غ 
1ء حلل هوسرل 4 هذا الكتاب مسائل الاختراع واستخدام الرموزالعددية. 
وإبحاث منطةية 1900- 1 هاجم هوسرل 2 هذا المؤلف المذهب النقسي 2 
المنطق» وضمئه التصمورات الأساسية لملم القواعد المنطقي الصرف. وفكرة 
الفيتومينولوجياء وهي مجموعة من المحاضرات ألقاها هوسرل 2 فوتتفن عام 
1907. 


والفلسفة علم دقيقء عام 1911 وهو مقال نشره هوسرل 4 مجلة لوغوس. 
وأفكاره موجه ة 4 الفينومينولوجيا 1913 وتضمن هذا المؤلف الأفكار الموجهة 
لقلسفة هؤسرل وصنهح الوضع بين قوسين أو الاختزال الفينومينولوجي» كما 
تضمن تصور القصصسدية. والمدخل العام إلى الفينومنولوجيا الخالصة 1913 فقشط 
بين هوسرل إن الفينومينولوجيا هي علم فلسفي اساسي قادر بمتهجه الجديد على 
تحويل الفلسفة إلى علم دقيق. 


ودروس بے فینومینولوجيا وعي الزمان الباطن 1928 عرض هرسول 2 هذا 
المؤلف نظريته حول الوعي والإحساس بالزمان» وهي نظرية ناقض فيها هوسرل 
الثظرية المقلانية. ومؤلف التاملات الديكارثية 1929 حيث اهتم هوسرل بريبط 
فلسفته بافق فلسفة التعالي وهي افق آشارت إليها فلسفة ديكارت. ومؤلف اللمتنطق 
الصوري والمنطق الاستعلائي 1929 وهو مؤلف تناول فيه هوسرل مسائل المنطق 
فدرس التطور المعاصر تلمنطق ونقده ودافع دفاعاً برهانيا عن التاسيس الاستعلائي 


ومؤلف ازمة العلوم الأوريية والظاهرات المتعالية 1936 حيث حاول هرسول 
توضیح موقفه تاریخیا. 
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الفشل انسادس ل 
فاسفة ھومىرڭ: 


بمكن تعريف فلسفة هوسرل بأنها فلسفة للماهيات فهو يسلم بأنه ليس 
هناك صن معطيات مباشرة إلا الظواهرء وهي ما يجب آن يحظى باهتمام القيلسوف 
أولا. وبذلك يعد هوسرل بحق مؤسس القلسفة الظواهرية .(مانتوي»1998ء 145). 


لقد آرإد هوسرل آن يحول القلسغة إلى علم مستقل وهذا العلم دعاه علم 
الظاهرات ليكتشف ما هو العالم وما هو حقيقي 4 العالم دون افتراضات سابقة. 
لقد اراد الفيلسوف أن يبحث عن اليقبن والوضوح؛ فحاول إيجاد منهج فلسفي خير 
أنه ترك تطييقه لخيره من الباحثين والتلامذة. ومكان محور تركيزه حول تساؤلات 
المعرفة وهل بالإمكان معحرفة الحقيقة أو معرهة الأشياء 4 ذاتها؟ لقد هدف هوسرل 
إلى تاسيس علم فلسفة مبني على أسس مطلقة..(11 .(shussert Edm und,1973,‏ 
وسبق وڪان هذا هدف دیکارت غير آن هوسرل اتبع متهجا مغايرا. 


لقد يحث هوسرل عن منهج للوصول إلى الحفيفة الفلسفية وعن مقياس 
لهذه الحقيقة ووجد إجابته 4 منهج عملم الظاهرات الذي يهتم 4 وصف التجرية 
والأشیاء ے ذاتها. 


يبدا منهج هوسرل بالمباشر؛ ولكن ما هو المباشر؟ إنه ليس العالم المحسوس 
كما هو عند التجريبيين» الذي ثبدأ فيه المحرفة بالتجرية كما آنه ليس بالعالم 
العقلي كما عند العقليرن والذي تبدا فيه المعرفة بالمسلمات. خلاها لهذين المنهجين 
القلسفيدن فبإن منهج هوسرل «الظاهرات» لا ببدا بالتجرية الحسية أو التجرية 
الحقلية بل بالتجرية النقية ويتطلع فقط إلى تجرية نقية. وهذا يعني أنه يهتم 
بموضوع الوعي. فالفيلسوف يلاحظ ويصف التجرية بالانعكاس وموضوع الممرفة هو 
ما يظهر للأنا المقكر. إن التفكير يصحب كل تجارينا وهذا هو المبدا الأول 2 كل 
تساؤل فلسقي ولذلك فإن المتهج # علم الظاهرات يخثلق عن باقي المناهج 
الفلسفية 4# أن موضوع تجربته هو من فعل الوعي المستقل فهو لا يهتم إلا يما يبدو 
للوعي. وها يؤدي إلى اعتبارالعالم المحيط با ظاهرة وجود وليس عالاً موجودا. 
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ي الفلسفه الععاسرة رم 
ويهذا درى أن منهج الظاهرات لا يأ خث بالثضفروضات او المسلمات بل بالومي. إنه يهتم 
یالماهیات وهذه الماهیات ليست هی الموجودات بل منها تتالف الحقبقة الوامية التي 
بوإاسطتها تمرف الظاهرة. وهذا ما يميس زعلم الظاهرات عسن الوجوديةء فضي 
الظاهرات الماهية تسبق الوجود» بيتما به الوجودية الوجود يسبق الماهية والماهية 
هي الشيء الذي يعطى بالفكر واثفكر هو اساس علم الظاهرات. 


ولذلك فإن الظاهرات ليست فمَط طريقة جديدة لرؤية الأشياء بسل 
الطريق الحقيقي لرؤية الأشياء ذاتها. إننا نجريها ويصف الوعي ماهيتها بعيداً عن 
اي فرض سابق» فالعرفة هي ما تظهر للوعي مباشرة. 


إن المعرفة وفق منهج الظاهرات هي عملية وعي وفمل الوعي یوجه دالما إلى 
شي فمثلاً عندما تحب تحب شیئاء ومندما نخافه تخاف من شيء. إن منهچ 
الظاهرات ينزل كل شيء إلى الوعيء وعلم الظاهرات هو دراسة موضوع الوعي 
وموضوع الوعي متعال وكل وعي هو وعي شيء ولذلك فهو يتضمن القصسد» 
والقصد يعني الشعور الفعال. وهدف هوسرل هو توضيح العالم الظاهري عن طريق 
العالم الذاتي آي عن طريق ما يظهر للوعي مباشرة. وهذا يتضمن وصف الظاهرات 
الواقمية مع تجنب اي حكم أو تقييم سابق. 


فمنهج الظاهرات ليس متهجاً استقرائياً ولا منهجا حسياً بل هو منهج 
بقضي بإظهارالمعطی وزنارته» دون آن یشرحه بقوانین معينة دون ان پستنبط 
انطلاقاً من بعض المبادئ. فهو لا يركز اهتمامه إلا بما هو موضوعي» وهو اهتمام 
يتامل فيه بالموضوع الذي يبدو مباشرة للوعي. 


الفلسغة الوجودية 
الفلسفة الوجودية تيدأ العرفة بالوجود لا كما ب فلسفة الظاهرات 
تبدا بالماهية ونمني بذلك أن الوجود يسبق الماهية وهذا عكس الظاهرات حيث 
الماهية تسيق الوجود. فطريقنا إلى المعرفة 4 الفقاسقة الوجودية هو الوجود الذي 
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الفصل اسادس ا 

يؤدي إلى الماهية وما الطبيعة الإتسانية إلا نتيجة الوجود الإتساني؟ وخلافا 
للظاهرات حيث طريقنا إلى المعرفة تيدا باماهية التي تؤدي بدورها إلى الوجود. وإذا 
كان تركيز الظاهرات على الماهية فإن اهتمام الوجودية بالوجود. 


لقد تزلت الوجودية من الماهية إلى الواقع لترى الإتسان 4 مكانه وزمانهء 
ونظرت إلى الإنسان 4 وجوده قبل ماهپته خلافا لاظاهرات التي أعتبرت وجود 
الإنسان لاحقاً ماهيته لأن ماهية الإنسان 2 الفلسفة الظاهرية تسبق وجود 
الواقعي الفحلي. ولكن ماذا تعتي الوجودية بان الوجود يسبق الماهية. 


يعتقد أصحاب القلسفة اتوجودية أن الإنسان يسبق ماهيته اي أنه يوجد 
بلا ماهية ڪکائن حي ويكون وجوده على مبدأ حريته ب الاختيار وتحمل مسؤولية. 
هذا الاختياريؤدي إلى تحديد ماهيته فمثلا بذور الشجرة هي التي تحددها 
كشجرة؛ وهذا يحمثي أن وجود الشجرة يرجح إلى وجود البذرة التي تمطيها ماهية 
الشجرة. وينطبق ذلك على الإنسان الذي باختياره يحدد ماهيته ولا شك ان 
عملية الاختيار تتطلب وجوده. 


لذ لمك من أهم مبسادئ الوجودية هو اختيار الإنسان لوجوده واختياره 
للشخصية التي يؤديها من خلال الاختيار لأخذ قراراته. 


الوجودية فلسفة تتخذ الوجود مركزا اتفكرها(هريات,1988ء 97). وقد 
حدد سارتر النزمة الوجودية: بانها الفلسخة التي ترى أن «لدى الإئسانء والإنسان 
وحده الوجود سابق علس الماهية» . ويمكن تحديد الخصائص العامة ااضلسةة 


الوجودية: 


1. إتها فلسفة ترتكز على الإنسان وليس على العالم المادي تماما كفلسفة ما قبل 
سقراط إو كالفلس فة الديكارتية, أو على اللهء الذي درجت عليه فلسغات 
عديدة بالنظر إليهء كأساس لكل واقع ولكل حقيقة. 
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2. تأخذ الفلسفة الوجودية الإنسان الموجود بصين الاعتبار 2 واقعه المشخص) من 
حيث موقعه ب السالم؛ وليس مسن حيث الماهية العامة للإنسان, او الطبيعة 
الإتساتية؛ التي ليست إلا تصورات مجردة لتلك تتعارض هذه الفلسفة مع 
العلم» الذي لا ييكون موضوعاً له إلا ما هو عام. 

3. إتها فلسفة ب الحرية؛ التي هي الخاصة الأساسية تاإنسان مقارنة بالكائنات 
الأخرى التي يحدد مصيرها بصورة قبلية 2 أتظمتها الوراثية مع قدرمن 
التدبير تلشروط الخارجية. أما الإنسان فعلى العکس من ذلك حيث آن 
موروثه وبياته لا يمنعاثه من أن يحدد نفسه بنفسه وآن يختاروته وی ذلك 
فالإتسان لا يحقق نفسه إلا بتحديد ماهيته ويممارسة حقه 4 الاختيار. 
(مانتوي.1998ء 143). 


لقد فتشت الوجودية عن إجابة خاصة بالسآلة الأساسية عند الإنسان وهي 
هل الحياة جديرة بان تعاش ما جوهر الحياة؟ هل يوجد الإنسان الحرالمسؤول عن 
تصرفاته؟ ما هو الوجود الإنساني 5 


آما اللحمتلون الأساسيون المعاصرون للفلسفة الوجودية فهم غ المانيا مارتين 
ھاید چ وڪارل ياسبزر وس فرنسا جان بول سارتر؛ والبير كامو؛ وميرلويونتي؛ 
وسیمون دویوفوار وغابرییل مارسسیل» و إسبانیا اورتيجا وآونامونو و روسيا 
برديايضه وشيسوف وة المجال الأديي دوستوفسكي. وقد تاثرت هذه الضلسفة بفاسفة 
الظاهرات وذلك من خلال أسلوب الظاهري مطبق على تحليل الوجود الإنساني 
والذاتي» كما تأثرت الوجودية بفلسفة الحياة (فلسفة نيتشه) وذلك من خلال 
الواقشع الذي ساعد 4 تطويزها والمتمثل 4 نقد المذهب العقلسي ونقد العملوم 
الطبيعية ذلك من قبل منظري هذه القلسفة .(فوزي كتعان.1998ء 155). 


ومن ممثلي هذه الفلسفة كيركغارد الذي سنعرضه كممثل لهذده القلسفة. 
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ڪیرڪفارد (1813- 1855). 


ولد سورين آبي كير كغارد 4 كوينهاغن» لأب سوداوي المزاج بسبب شعوره 
بالخيانة لزوجته عندما تزوج للمرة الثائية من خادمتهء حيث لها ثلاث ينات وأريعة 
نين ثوے اتنان وكان الأخير هو (سورين) وقد أعلسن الأب عند ولادته أقه «ابن 
الشيخوخة» وقد كان سورين هزيلا قميئا شرسا وقد تاثر بافكار والده السوداء 
حول المسيحية وإلحاحه على جريمسة البشر ك صالبهم العادل والقديس. 
(اتعوا.1992» 375). 


تو والده سنة 1838 تارا خروة لا باس بھاء فانهی کیرکفارد دروسه 2 
اللاهوته وخطب ل الستة عينها ريجينا اولسن التي أحبها حبا جما شم قرران 
يضحي بها ل سبيل حبه لها وج سبيل الاحتفاظ بها كحبيبة لا كزوجة ففسخ 
خطويته محها سنة 1841ء وهي السنة التي نال فيها شهادة الد توراه على 
آطروحته بعنوان «تصور التهكم المسند استمرارا إلى سقراط» احس بياس عميق 
فسافر [لی برلین حیٹ تابع محاضرات شلینغ التي سرعان ما خیبت آمله فعاد إلى 
بلاده لينصرف إلى تحرير مؤلفاته الأدبية والنفلسفية .(روني إيلي1998. 322). 


مسن مؤلضاته: تصور الىتهكم المسند استمرارا إلى سقراط وهي أطروحته 
للدكتوراه.. ويوميات مو والخوف والارتعاد والتكرار ومفهوم القلق ومراحل على 
درب الحياة وكتاب اليأاس» والمحرض المميت. 


فاسشته: 


اتخذت فلسفة كيركفارد منحى مأساويا عارض الفلسفات المتهجية التي 
حنق عليها لأن فلاسفتها انشأو! قصورا فكرية وبقوا على الرغم من ذلك يسكثون 
به أكواخ من القش؛ إذ اتهم بقوا بيا مستوى الإنسان المادي الفكري فلم يتساءلوا 
حول تحديد الوجود الشخصي وهو تساؤل أولي واساسي. ووجد ڪیركڪفارد الجواب 
على تساؤلاته .2 المسيحية الماساوية التي اخذها عن والده. 
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اعتمد كيركغارد 4 تأمله الفلسفي على صيفتين تتناقضان 4 الظاهر 

وتشكلان منطلةا مذهبه الفكري» تعبر الصيخة الأولى أن الذاتية هي الحقيقة وهي 

الحقيقة الثابتة 4 وجه المذاهب الموضوعية والتاريخية: و2 وجه التصورات المزيلة 
للذاتية فالموجود هو الأشخاص الذين يتعذبون ويعانون وليس تصور العذاب. 


اما الصيغة الثانية فتعتبر أن الذاتية هي الخطا لأتها تخالف قعالي الله 
الي هو الآخرالمختلف كلياً عن الإنسان الأمر الذي يؤدي بائذاتية إلى موقف 
متضاقض وماساوي» یجعل من الوجود بحشا یکن ان يتحول لی متاهات لا مخرج 


يؤكد منهج كيركخارد القلسفي على دور الذات ب4 معرهة الحقيقة ولهذا 
يمکن ان يوصف منهجه بانه ذاتي لتاڪيده على الو جود الضردي. وهذا يتضمن آن 
الإنسان هو وجود وليس عضوا بيولوجيا أو اجتماعياً اوتفسيا. إن الفرد وجود له 
قیم یختارها ولیس بوسحه آن یعیش بلا عواطف. إن الوجود هو شيء یجب آن تسعی 
لمرفته كما يخبرذا كيركغارد. ومبدأه هذا يتطابق مع ميدأ الوجودية بشكل عام 
من حيث أن الوجود يسبق الماهية قمعنى الوجود 4 فلسفة كيركغارد هو وجود 
فردي والفرد بوجد من خلال تحقيق حريثه الشخصية وذاتيته. ويلوم ڪيرڪخارڊ 
الفلسفة الغريية بحد ستراط لإهمالها الوجود الضردي باستثناء فلسفة ديكارت 
ومنهجه «أنا أفكرغفآنا موجود» وإاستمرت خلال فلسفة كائط مير ان نقطة بداية 
كل من ديكارت وكائط س المحرفة لم ترق إلى مكيركغارد لأن المثهج الإدراكي لكل 
منهما يبدا بالفكر بينما المنهج اللإدراكي 2 فلسفة كيركغارد يبدا بالوجود وبل 
منهج ديكارت عبارة «أنا اشكر» هي موضوع الإدراك: وهي الحقيقة المدركة: فموضوع 
الفلسغة بهذا المحشى الديكارتي هو موضوع الفكر الذي لديه أفكار. وكما رفض 
كيركفارد نقطة بداية منهج ديكارت الفلسفيء كذ لك رفض نقطة بداية منهج 
كانط والذي يبدا بافتراض موضوع الفكر. إن موضوع إدراك الحقيقة ليس هو 
موضوع الفكر بل الوجود. إن كلا من المنهج الديكارتي والوجودي يبدا بفكر الفرد. 
غير أن كيركغارد يعتقد أن الفرد ليش هو الفكرة, لأن وجود الإنسان يختلف عن 
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وجوده ڪفکر. وخلافا للمنهج الديکارتي يمتقد ڪیرڪغارد آنه يجب آن آوجد حتى 
افك لأن الحقيقةة الوحيدة هي وجود القردء لذلك ينقد فكرة أنا افكر؛ ويتضمن 
نقده التميز الحاد يين الوجود النظري والوجود العملي» ويعحتشد انه لا يوجد إلا 
وجود عملي . 


الفلسفة البراغماتية: 


البراغماتية مصطلح مشتق من الكلمة اليونانية 14714 وتعئي 301101 
فعل. ومنها جاءت الفلسفة العملية أو الأدائية أو النفعية أو الذرائعية. وهي اتجاه 
فلسفي ساد 4 أواخ ر القرن المنصرم ب أمريكا روج له وليم جيمس أبرزممثليه 
ومفاد هذا الاتجاه ان الحقيةقة 2 علاقة صميمية مع التجربة الإتساتية. وأن الفكر 
هو 2 الأساس ذو طايع غائي عملي واللعرفة آداة ب خدمة الفعائية والعمل. ومذهب 
الآلة هو ابرزفروع الشرائعية»ء قال به جون ديوي ومضاده أن النظرية آلةء أو ذريعة 
للتاثير على التجرية وتبديلها وآن النظرية وسيلة للسيطرة على المواقض وزيادة 
التجارب.(عدثان بن ذريل.1985 125). وبذلك تعددت تسميات هذه الفلسغة. 


وتعتبر هذه الفلسفة اول إسهام فكري أمريكي 4 الفلسفة الغريية. وقد 
تغاغلت 2 الثقافة الأمريكية على جميع مستوياتهاء حتى إننا قد لا نستطيع فهم 
السلوك الأمريكي لاسيما السياسي إذا لم تقهم الخلفية الفلسةية لهذا السلوك 
والمتمشل بالفلسفة البراغماتية. وقد أشرت هذه الفلسفة ي سلوك الفرد والمجتمع 
الأمريكي كما ظهرتاثيرها 2 العلوم المختلضة. ومثل الماركسية المادية جاعءت 
البرغماتية كرد فعل للفلسفة الهيجلية المثالية ونقدت مبدا تفكيرها الميتافيزيقي» 
ومشل الماركسية أيضا فإن الفكرة الصادقة 4 البراغماتية تتوقف على مدى 
تحقيقها لنتائج عملية وغايات نفعية متخنة المنهج التجريبي مقياساً للحقيقة. 
غير ان الففلسفتين تختلضان بے الهدف العملي» فبينما الماركسية تسعى إلى أهداف 
اشتراكية وتلاشي الرأسماليةء نجد البراغماتية تسعى إلى تحقيق أهداف فردية 
وسيطرة الرآسمالية. كمسا آن الفلسفتين تختلفضان 4 تحديد أسس التغير 4 
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المجتمح ولو آتهمسا تشتركان ب تأكيدهما على ضرورة المتغير. إن القلسفة 
الماركسية تحدد التغير 2 النظام الاقتصادي بينما لا تعتقد الفلسفة البراهماتية 
أن مجال التغير يحدد ل نظام معينء بل هو مفتوح لجميع الأنظمة ب المجتمع 
مادامت نقطة بدايته العالم المادي والعملي» ولا شك أن الاختلاف بين الفلسفتين 
الماركسية والبرافمائية يرجح جزئياً إلى اختلاف البيئة والزمن الذي ذشات فيه 
كل متهماء فاشاركسية هي فلسفة أوربية ظهرت بظهور ماركس ب القرن التاسع 
عش بل حين نشات الفلسفة البراغماتية 4 أمريكا بالقرن المشرين» على يد 
فلاسفة آأمريكيين. وجاءت معبرة هن العصر الذي نشأت فيه» عص ر التقدم العلمي 
والتطورالتكنولوجي. مير آنه رغم أوجه الاختلاف بين الفلسفتين إلا أن رفض 
کليهما للمبادئ الميتافيزيقية یبقی عاملاً مشترڪا اعظم بينهما. ولذلڪ تتميز 
الفلسفة البراهماتية باستنادها على تفكير علمي. إتها تنظر إلى حقيقة الفكرة من 
خلال تتائجها العملية والتفعية لا إلى الحقيقة بذاتهاء بفض النظر عما تحققه من 
نتائج وهذا يتضمن أن الحقيقة هي حقيقة متغيرة وتتغير بتغير الظروفء هكس 
الحقيقة الميتافبزيقية التي تنظر إلى الفكرة بانها ثابتة؛ لأن الحقيقة البراغماتية 
مرهوتة بنجاح نتائجها المستقبلية أي مدى نجاح الفكرة مستقبلا من خلال 
تجريتها العملية المنفعيةء فمقياس حقيقة الفكرة هو مدى ما تحققه من منفعة 4 
حياثنا العملية. 


وهذا يعني آن الفكرة تعتير صادقة إذا ادت إلى نتائج صملية نفعية وتعد غير 
صادقة إذا لم تحقق مثل هده النتائي فضي الأولى هي فكرة حقيقية لأنها فكرة 
ناجحة وبا الثائية هي فكرة خاطئة لأنها فكرة فاشلة ولهذا تمرف البراغماثية بانيا 
فلسفة النتائج الحملية أو الأدائية. 


ومن اهم الفلاسفة البرامماڈيين وليم جيمس وجون ديوي» وشارڈز بیرس. 
وقد وضمو| مبادئ الفلسفة البراغماتية 4 المعرفة والتي محورها الاهتمام بالنشائج 
لا المبادی» بالغايات لا المقدمات وبالعمل لا المثل. 
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ولد بے تيورورك من أسرة ارلندية ميسورة وفرت له أساليب الراحة كما 
لأخيه الروائي الشهير هثري جيمس» صساحب كتاب «صورة امصرأة» . أتيح ته ان 
يمضي طفولته ب4 التجوال والسغر متعرفاً على البلدان, لكن السفر المتواصل أحدث 
خللاٌ ب4 مشوار دراساته فكان عليه أن بغير المدارس فضلا عن مزاجيته الهوائية التي 
صحبت عليه اختيار مهنة 4 حياته. جرب الاختصاص العلمي فدخل جامحة هارفرد 
لدراسة الطب ولكته ما لبسث أن انقطع عنهسا ليراخق عالم الطبيعيات «لويس 
اغاسيزه» 4 رحلة استقصائية إلى الأمازون. ويد أن ازدادت محرفته بالطبيعيات 
سافر إلى اتيا لمدة سنة ونصف ويقال أنه حاول الانتحارهناك بحد أن ثيطت 
عزيمته وضعف إيمانه. بدأ وليم جيمس التدريس 2 جامعة هارفرد 1872 ويقي 
استاذ ب أقسام التشريح وعلم النفس والفاسفة حتى عام 1907. عرف بميله إلى 
الفن. وتزوج سنة 1878 ورزق خمسة آولادء حرف ب4 أواخر حياثه المجد والتكريم 
اينما ذهب تقديرا له على مؤلفاته الخزيرة وفكره الفياض ومساهمته الفمالة لط 
الذهضة العلمية والفكرية ‏ آمريكا وإوريا. 


كان جيمس شخصية فذة جمع ل شخصه بين عالم الفيزيولوجيا وعالم 
النفس كما كان واسع المحعارف 4 ميدان الفتون, ذا طبع متدين» كاتباً لامعا اشر 
2 مجمل الفلسفة الغربية 4 القرن العشرين.(بوشنسكي:1992ء 195),. وهو بحق 
ممثل القلسقة البراغماتية الذاتية. 


من مؤنضاته: مبادئ حلم النضس والبراغماتيةء وفلسغفة التريية. 
فلسفشته؛ 


يريط جيمس بين الفلسفة الشخصية وبين طبيعة هذه الفلسفة ونظرتها 

إلى الحياة حيث يقول إن الفلسفة «هي الوعي الأكثر أو الأقل جسدوى والذي ذملكه 

حول الهثى العميق للحياة؛ حول المحنى الذي نستعيد محرفته بشكل متكرردائم.. 
26 


الفلنسةة المعاصرة E‏ 
ویتمابع قوله: إن فلبسفتنا هي إذن طريغتنا الخاصة 4 أن نشحروآن نتمشل ونعاني 
ضفط الحياة وضيقهما..» .(فوزي كتمان.1989, 199). 


وتتميزالفالسغة عن بقية العلوم علد جيمس ب انها لا تتابع تشخيص 
التفاضصيل بل على العكس فإنها «ترتفع شوق سكل الملاقات كي تمتلڪ نظرة 
عامةء إتها لا تستطيع أن تلامس تفاصيل الأشياء بل إنها تسحى إلى احتواء المفهوم 
الام والصيخ والمبادئ المتعلقة بالأشياء.. واحتواء مقولاتها وقوانينها ونظامها 
ومتطاباتها.. إنها تقوم بدورالمهندس المحماري الممتاز ي نظرته الشمولية العامة 
للبناء. فقد وجد الفلسفة بأنها «مجرد التفكير 2 الأشياء بغية فهمها على اوضح 
وجه ممکن» .(العوا:1992,؛ 387). 


فالفلسفة يما هي نتاج معرب فإن إشكاليتها هو الأساس لدى جيمس,؛ فإئه 
يطرح العلاقة الفلسفية دائما بما هي حقيقة فردية ترتبط بمجموع بشري يخلق 
حالة من المزاج وبهذا فالفلسفة لديه هي حالة «تاريخ تصادم معين لأمزجة إنسانية» 
وبالتاثي مشروميتها تكون من خلال كونها رؤية فردية خاصة لا عامة.(وئيم 
جیمس:1965 19). 


زه مقدمة كتاب «الإرادة لاإيمان» يصف جيمس فكره الفلسفي باته 
حسي متطرف» والحسية هنا تحني عكس العقلية: العقليون هم فلاسفة أصحاب 
مبادئ. بينما الحسيون هم فلاسفة اصحاب حقائق. و مقدمة كتابه الحقيقة. 
يوضح جيمس منهجه الحسي بشكل أكبر والذي يتكون من فرض وحقيقة مبرره 
وثم تقييم. والفرض هو ذلك الذي يعرف بمصطلحات ويتبشق من التجرية ويجب 
ان يكون موضع قاش وجدل لتبرير الحقائق وشم تصميمهاء فهو يميل إلى معرفة 
الحقيقة من نتائجها العملية وبذ لك ينتظل من الأجزاء إلى الكل مستخدها ا منهج 
الاستفرائي. يختاضف بذنك عن الضيلسوف الذي يتبع المنهج المقلي والذي يبدا من 
الكل إلى الجزئيات مستخدما بذلك المنهج الاستنباطي. 
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والتجرية عن جيمس هس التي تكشف عن المتفعة آو عدمها إذها المحك 
للصدق والزيض ومقياس الحق والباطل ومميار البخير والشر. وصفوة القول يرى 
جيمس أن على العقل الا يشغل تفسه باليحث عن حقائق الأشياء وطبائع الموجودات 
إلا إذا كان البحث يحقق نفعاً وييسر سبل الحياة وإشباع الرغبات. ومحيار الصواب 
ليس ب حكم العقل النظري بل بالمتفعة اما القيم على اختلاف أشكالها وصورها 
فإنها جميعا «تسبية» تتوقف على الأغراض التي تستهدف تحقيقها.(العو)1992: 
9). 


جون ديوي (1859- 1952), 


ولد بك برلنتون 2 ولاية فيرمونت 2 الولايات المتحدة الأمريكية سافر إلى 
غرب الولايات المتحدة: ودرس الفلسفة 4 جامعة مينوسوتا ثم جامعة ميتشجان؛ 
تراس قسم الفلسفة 4 جامعة ميتشجان بين عامي 1889- 1894 وشخل آثناء 
تلك الفترة بالتساؤلات المنطقية وضم إتتاجه العلمي 2 تلك الضترة تابا .ظط 
علم النفس,» وتعاون مع زميله (ح ه. ميد) على تقديم آراء وليم جيمس التي بدت 
هما ذات صبخة شخصية مسرفة؛ وأثمسر تعاونهما إلى ولادة ما يسمى «يمدرسة 
شیکاغو» التي تزعمها مید بعد رحيل ديوي إلى جامعة ڪونومبيا عام 1904. 


عاد ديوي إلى شرق الولايات الحتحدة» وثرأس قسم الملسفة أيضا هاه 
الجامعة. سافر بعد ذلك إلى الصين وحاضر فيها خلال سئتين عن إصلاح التربية 
وقدم إلى الحكومة التركية تقريرا عن إعادة تنظيم مدارسهاء تول عام 1952. ومن 
أشهر مؤلغاته «المدرسة والمجتمع» ودراسات المنطق,» والأخلاق؛ وحكيف نفكر وتأثير 
دارون ب الفلسفة, والديمقراطية والتربيةء ومدارس الخد بالمشاركة مع ابنته 
(ايفلين) ومحاولات 4 المنطق التجريبي والذكاء الميدع وإعادة بناء الضفلسقة 
وغيرها» .(الموا:1992. 392). 


238 


الخلنسة المساحرة غ 
فلسفته: 


تتضسح رؤية ديوي الفلسفية من خلال كتايه «بناء جديد 4 الفلسفة» 
حيث يرى بأنه عمل الفلسفة 4 المستقبل هو بناء اشجتمع بما يطايق ظروف الأفراد 
الاجتماعية والثقافية وان تصبح فلسفة إنسانية بقدر الإمكان. وهذا يمكن أن 
يتحفقق بالنهج التجريبي؛ فالتجرية المباشرة ليست مقلية 2 خصائصهاء وتضم 
مجال تساؤلات لأنماط وخبرات عديدة من الحياة الإئسانية ضمتها الأخلاق 
والديانة والجمال والقيم والثقافة كها آنها تهتم 4 حل المشكلات. ويركز ديوي 
على الفلسفة الاجتماعية وفلسفة التعليم بشكل خاص. 


وتشكل التجربة المقولة المركزية 4 فلسفته حيث طورافكاره منها 2 
مؤلغاته المتعددة وأشار 4 كتابه التجربة وائطبيعة إلى أن الطبيعة تتوضح للإنسان 
من خلال التجربةء آي من خلال عملية التفاعل المتبادل بين الجسم والوسط الذي 
يعيش فيه» فالتجرية هي الشيء الأساسي والجوهري» وتسير 4 مقدمة أي معرفة 
ول كل مجال من مجالاتها من العلسم إلى القن وإلى غير ذلسك. 
(فوزي ڪنحان:1989ء 210). 


وبذلك يمكن وصف فلسفة ديوي البراغماتية بأنها فلسفة واقعية تجريبية 
لا تستثد على تفكير ميتافيزيقي بل تفكير علمي وتهدف إلى بناء وتغيير المجتمع؛ 
فالفكر الفلسفي 4 مفهوم ديوي هو فكرأدائي ذو وظيغة عملية وينبشق من العلاقة 
بين الإثارة والاستجابة. 


وهذا يعني آن الفكر يبدا بالتجربةء وعملية التساؤل هي عملبة استجاية 
لأي موقف؛ وما التجرية كما فلنا علاقة بين الكائن الحي وبيئته والإنسان بوسعه 
أن يتجاوب مح الظروف البيثية ويغيرها. 


اما ب فكر ديوي التربوي فهو يخلدص إلى دموة تتركز فيها أسس تجريته 
القلسفية ذاتهاء فيرى أن من الواجب أن يعاد النظر ل التريية ذاتها لإنقانها من 
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الخطا الشائع والسخيف الذي بتمشل 4 اعتبارالتريية إعدادا للطفل لحياة الراشد 
والزعم بأتها تنتهي وتقف بعد المراهقة. والحق # نظرديوي آن أساس التربية هو 
القول بأن الذهن ينمو نموا متواصلاء وان هدف التريبة هو إنارة السبيل أمامه مدى 
الحياة. فعلى المدارس أن تقدم أدوات تمو الذهن وآلاته: خم تضطلع التجرية تجرية 
الحياة بامتصاص المرء خبرته بالحياة بممارسة هذه الخبرة بالذات» ولذا فإن 
التريية الحقبقية تبدا بعد مخادرة المدرسة» وليس ذمة ما يسوغ توقعها وانتهاءها قبل 
الموت.(الحوا:1992ء 392). وهذنه الأفكار تمثل الاتجاهات المحاصرة ب4 قلسفة 


التريية. 
الفلسفة البتيوية: 


بداية يكون التساؤل مشروعاً فيما إذا كان بالإمكان آن نسمي البثيوية 
فلسفة؟.. لتد ہدات عام 6 شاهدا على مولد نزعة فلسفية جديدةء هي البنوية 
وإن كان الاسم قد سبق تاريخ ظهوره هذا السام بسثوات عندما استيدل ليضي 
اشتراوس عام 1928 كلمة نظام بمصطلح بنية ومندها لاحظ أن أي تفيير يلحق 
باي عنصر من عناصرالبنية يؤدي إلى تخيير 2 بقية الحثاصر. (ماتتوي:1998: 
3)). وما ثبشت كلمة البنية أن تحوي من المحاني ما لا حصر له فلم تعد تعبیرا 
عن ذلك الكل الذي لا يمكن رده إلى مجموع اجزاثه؛ بل هي ايضا تعبير من ضرورة 
النظر إلى «الموضوع» على آنه نظام آو تسق حتى يكون بالإمكان إدراكه أو التوصل 
إلى معرفته. 


ولكن هل من الصحيح أن مفهوم البنية يمثل قطيعة ابستمولوجية مع كل 
فلسفة تتخد نقطة انطلاقها من الذات او الكوجينو ۹ 


هذا ما برد عليه اشتراوس بقوله آثه لا بد تنا من آن ندیر ظهورتا لکل ما هو 
محاش مسن أجل التوصل إلى فهم الواقع. وسن هنا فإن اشتراوس يرفض كلا من 
الفتومنولوجيا والوجودية نظراً لان كلا متهما تسلم بوجود استمرار او اتصال بين 
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قائمة على نظام بنيوي» تتطور بنيتها من الادة الخام إلى الحياة ومن الحياة النباتية 
إلى الحياة الحيوانية وصولاً إلى تعقيد الدماغ الإنساني. كما آدى تطورالدماغ 
الإتساني إلى تشوء المجتمع وإلى تطوره بصورة تاقائية. 


هذا المسارالتطوري يقصي فعالية ووجود ذات مفكرة ذلك ان الأساطير 
يحبڪ نسيجها بے أذهان الناس دون وعيهم» ويالرغم من آن اشتراوس يرفض اعتبار 
التزصة البنيوية فلسفة غقد ار نهاية الأمرأن الفكر البنيوي هو الذي يمثل 
الفلسفة المادية ويدافع عنها.(مانتوي.1998ء 185). 


میشیل فوکو (1926- 1984): 


كان أستاذا 2 كلية الآداب 2 كليرمون فيرانء حائز على شهادة التبريز 
#الفلسفة له عدد من المؤلفات منها الكلمات والأشياءء تاريخ الجنون 4 العصر 
الكالاسيكي؛ ولادة العيادةء أركيلوجبا المعرفة. 


فاسقته: 


أخذ فوكو عن هوس وديكارت وكانط فجمع بينهم وكانت له نظرية 
تكنوقراطية تطبق مدة مثاهج. آما الإنسان الذي يصفه فوكو فهو الإنسان العاجز 
عن مواجهة السلطة الاجتماعية بهدف استرجاع حريته. إنه إنسان بعناصره الذاتية 
واللا مقلانية غير القابدة للاختزال» وبقدرته ملى أن يهي مقلياً الضغوط التي 
نارس عليه بما فيها قدرته على آن يفير هذه الضغفوط» حت على مستوى 
المؤسسات الاجتماعية - الثقافية. 


وقف فذوكو بين الايستمولوجيا وتاريخ الملوم»(مانتوي.1998ء 168). فقد 


حاول فوكو تطبيق المنهج البنيوي على تاريخ الملوم وذلحك 4 كتابه الكلمات 
والأشياء. 
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كل زمن تشكل لخة العلم صيغة معرفية اي مذهباً متساوقا بنية 

دحیث قلحب هذه الصيغة دورالمقولات القيلية للمقل عند كاتط. اي تقدم إطار 

التفسير وتنظيم جميح المعارف. لكن هذا لا يتم فقط بمقتضى «معطى تاريخي 
قبلي» لأن هذه الصيغة المعرفية دائبة التغير. 


یری فوكو أن الإتسان لم يكن موجودا قبل القرن الثالث عشر بمعنى أن 
الإنسان لم يكن حاضرا كموضوع للعلم. ويحدد ظهور علوم الإتسان وعلم الاجتماع 
وعلم النضفس ب الةرن التاسع عشر؛ ومن ثم فهو لا يصف هذه الحلموم أي العلوم 
الإنسانية بصفة العلم إذ يراها تنتمي إلى الصيغة المعرفية الحديثة وعلى حد قوده 
فإن هذا لا يعني آنها تكتسب صفة الملم» ذلك أن العلوم الإنسانية علوم كاذبة 
على حد تعبير فوكو. فالإتسان لا بمكنه أن يكون ذاتاً عارفة وموضوما للممرفة 2 
آن واحد .(مانتوي:1998» 178). 


علينا أن ثعرف الإتنسان» 2 غايته» كنتيجة للوراقة. 


لقد جعلت شبكة من الضرورات حالات فردية مثل: هوس باركليه» هيوم 
آوڪوندیال ممکنة لکنه لا پمکننا قول أي شيء عن الإنسان ككائن عارف يفكر 
ويجرد التجريسة بهذا المعنسىء» تميل إلى القن بآن فوكويقول بموت 
الإنسان.(مانتوي:1998,› 188). 
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مدرصة فراتكفورت: 


تعد مدرسة فرانكفورت ظاهرة فكرية معقدة نظراً إلى ضخامة إنتاجها 
الفكري» وكثرة مفكريهاء وتعدد زوايا رؤاهم» إضافة إلى المواقف المتعددة والمتباينة 
منهاء لدرجة أن جورج لوكاتش اطلق هليها «فختدق الهاوية الكسبيره 
(بوتوسون 1998ء 14) دلالة على كثرة مناهجها ومنظوماتها ومفكريها. فقد 
أخذث من هيغل» ماركس, فرويد» ماكس فيبر؛ فلسغة الوجود» فلسةة الحياة 
والفلسفة الظاهراتية؛ إضافة إلى فلاسفة تلاثة كان لهم ثأثير مباشر علس هذه 
المدارسة: وهم جورج لوطگاثش» ڪارل ڪورش وآرنست يلوخ . 


ظهرت مدرسة فرانكضورت نتيجة للأوضاع الاقتصادية والسياسية 2 أوريا 
عامة) وألانيا خاصة ولا سيما صعود الحركة النازية والفاشية» وتراجع الحركات 
الاشتراكية الراديكالية إضافة إلى ظهور الستالبنية 4 الاتحاد السوفیاتی. بذلك 
كانت المدرسة بمثابة ردة فعل على الأوضاع السايقة من جهة» وإعادة النظر 2 
الأركسية التقليدية 4 الظروف الجديدة؛ أي الملاقة بين النظرية والتطبيق من 
جهة خانية. نتج عن ذلك آن اعتنقت مدرسة فرانكقورت ماركسية خاصة بها سميث 
ب(الماركسية الخريية) والتي اتسمت بسمتين» الأولى: تفسير ماركس من خلال 
علاقته بهيخل. وا لثانيمة: النظرة النقدية لتطورالدولة والمجتمع 2 التظامين 
الاشتراكي والرآسهالي. ويعود الفضل ب تأسيس معهد البحث الاجتماعي إلى 
فیلکس فایل؛ فریدریڪ بولوك وماڪس هورڪهایمر حیث «تم إنشاؤه ‡ مدينة 
فراتکفورت حلی نهرالاین ‡ عام 1923. غير انه لم یتم إرساء ساس سا سوف 
تصبح ممروقاً ياسم مدرسة قرانكضورت إلا مع تميين ماڪس هور ڪه ايمر مدیرا 
للممهد 2 عام 1930». (سليتر. 2000ء 13). 


ضمت اللمدرسة مجموعة من المفكرين ذوي الاختصاصات المتنوعة مشل: 
الفلسفةء السياسةء علم النضس, الأدبه علم الاقتصاد ومام الاجتماع ولكنهم تميزوا 
جميعا بالتزمة الراديكالية والمرجعية اخاركسية رغم اختلافهم ي التفاصيل. فقد 
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3 الفاسخة المعاصرة غ 
ڪان فيلکس فايل وغرونبيرغ ڪشر تاثرا باٺارڪسية بينما ادورتو هورڪهايمر 
وهابرماس اقل تاشراء وهشاك من وقف موقفاً وسطاً حیث ربط إیریکڪ فروم بین 
الماركسية والفرويدية وحاول ماركيوزالتوفيق بين ماركس وهيغل من جهة 
ومارڪس وفرويد من جهة ثانية. 


موضوعات المدرسة وافكارها؛ء 


٠‏ اتسمت موضوعات المدرسة بالتعدد والتنوع والثراء» وکكان ذلڪ نتيجة 
متطقية لتحدد اهتمامات واختصاصات فلاسفة المدرسة الذين استطاعوا استيعاب 
التراث الفكري السابق وتوظيفه 4 تفكيك بنية المجتصع المعاصر وتحليلهاء وما 
يكتنفها من ملابسات وتعقيدات. فقد تصدت المدرسة موضوعات كثيرة اهمها: ذقد 
المجتمع التكنولوجي المحاصرء نقد الفلسفة الوضحية والنزعة العلميةء نقد النظم 
الفاشية والنازية نقد المأاركسية التقليدية تقد الإيديولوجيا ومسالة الثقافة 
وتفكیك مشكلة الاغتراب وتحليها. 


يشكل ذقد العقلانية التكنولوجية وما يتمخض عنها من اغتراب محور 
معظم كتابات فلاسفة المدرسة وأفكارهم قالمجتمعات المسيرة وفق الفلسفة 
الوضعية ليست سوى مجتمعات فاقدة لإنسائية الإنسان» حيث تسودها اتظمة 
شمولية تطبق كوانين الحلوم الطبيعية على العلوم والظاهرات الإنسانية؛ آي تنظر 
إلى البشربوصفهم آلات مسيرة تحت الطلب يمكن التحكم بسلوكهم مما يؤدي 
إلى اغتراب الإتسان وتشيثه. ورغم أن القهر والقمع قديمان ِدَمٌ الوجود البشريء فإن 
قر المجتمع التكثولوجي المعاصر وهيمنئه هما اكثرتسلطا واثقل وطأة على 
كاهل الإنسانء لأنهما يتخدان طابّماً جنا وهو الطابع العقلاني للسيطرة 
والذي يضمن السيطرة الكلية على الأفراد؛ أي آن السيطرة المعاصرة هي سيطرة 
نكثولوجية شاملة هذه التكنولوجيا التي كان ينبغي أن تكون أداة تحرر وتنمية 
لواهب الإئسان وإمكاذاتهء صارت اداة قهر وسلب لحريته وتثبيط لإمكاناته. فالمجتمع 
المحاصر عقلاني إلا أن «عقلانية المجتمع المعاصر وتقدمه وتطوره هي بإ مبدئها 
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الفصل السادس_ ج 
لاعقلاتية» (ماركيون 1988 30) لأنها تدمر الحاجات والإمكانات الإنسانية بد ل 
من تلبية الحاجات وتنمية الملكات وتطورها. 


والقهر المحاصر يختلف من آشكال القهر السابقة لأنه قى انتقل من الظاهر 
إلى البناطن من طريق إيجاد ميكانزمات جديدة به اغتراب الومي الإنساني حتى 
أصبح الإنسان مد جنا ومندمجا بشكل كامل؛ وبتعبير آخر صار إنساناً ذا بعر واحد 
إتسانا متشياً فاقدا بده النقدي الثوري» بل فاقدا الإحساس بالاغتراب. 
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